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PRESENTACIÓN 

La traducción del Kitab al-hawádit wa-l-bida', a partir de la 
edición realizada en 1959 por M. Talbi, constituyó mi Memoria de 
Licenciatura, leída el 4 de julio de 1980 en el Departamento de Árabe 
de la Facultad de Filología de la Universidad Complutense. La Memoria 
fue dirigida por el Catedrático de Lengua y Literatura Árabes de dicho 
Departamento, D. Fernando de la Granja, director también de mi Tesis 
Doctoral, leída el 5 de febrero de 1985, y que versó sobre otro tratado 
contra las innovaciones, obra de Muhammad b. Waddáh al-Qurtubí 
(m. 287/900). Este último trabajo se transformó en un libro, en el que 
recogía una nueva edición del Kitab al-bida' de Ibn Waddáh, junto 
con su traducción y estudio, y que fue publicado por el CSIC (Madrid, 
1988). En él proponía una definición del género de los kutub al-bida', 
o tratados contra las innovaciones, y ofrecía una relación de las obras 
que pueden ser incluidas en dicho género, entre ellas la compuesta por 
al-Turtüsí, que tuvo gran influencia en obras posteriores. Su 
importancia queda reflejada en el hecho de que ha sido objeto 
recientemente de una nueva edición por 'A.M. Turki. El gran interés 
que encierra esta obra, como se verá en el estudio, me llevó a proponer 
la publicación de dicho estudio y la traducción de la obra dentro la 
colección Fuentes Arábico-Hispanas, en la que hoy aparece. 

Parte del estudio ha sido redactado durante mi estancia en 
Tübingen gracias a una beca de intercambio CSIC-DFG. Quiero 
agradecer a los editores de la colección Fuentes Arábico-Hispanas y al 
personal de la "Biblioteca Islámica Félix María Pareja" su amabilidad 
y ayuda. A Juan Manuel Vizcaíno y Jesús Zanón, la generosidad con 
la que han empleado su tiempo y su saber informático en la confección 
material de este libro. A Teresa Garulo, su revisión de la traducción de 
los poemas que aparecen en el texto de Hawadh. Desde aquí quiero 
dejar constancia también de mi agradecimiento, respeto y admiración 
por D. Fernando de la Granja, a quien debo, entre otras cosas, haberme 
introducido en este campo de investigación. A David Waines quiero 
agradecerle su apoyo constante a lo largo de tiempos difíciles. 
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O. Fuentes y bibliografía. 

A la hora de establecer las fuentes y bibliografía para la biografía 
de al-TurtüSI, me ha sido de gran utilidad la información recogida en 
los ficheros de la "Historia de los Autores y Transmisores Andalusíes 
(H.A.T.A.)" '. 

Los diccionarios biográficos más antiguos que nos informan sobre 
al-TurtüsT son los de Ibn BaSkuwál (m. 578/1183) y al-Dabbí (m, 
599/1202) 2 . Ibn BaSkuwál fue discípulo de Abü Bakr b. al-'Arabí, 
discípulo a su vez de al-TurtüSI. Las fuentes de al-Dabbí son discípulos 
de Abü Bakr b. al-'Arabí, aunque también cita a dos maestros suyos de 
Alejandría que fueron discípulos de al-TurtüsT: Abü 1-Táhir b. 'Awf y 
'Abd al-Mayíd b. Dalfl. Por Yáqüt 3 sabemos que el cadf 'Iyád (m. 
544/1149), discípulo de al-TurtüsT por iyáza, mencionaba a al-TurtüSí 
en su obra Mafyajat Abí 'Añ al-Sadafi, no conservada 4 . No me ha 
sido posible consultar la reciente edición facsímil del Ta 'ñj DimaSq de 
Ibn 'Asákir (m. 571/1176), obra que probablemente contiene una 
biografía de al-Turtü5í. 

Autores posteriores que se han ocupado de la biografía de al- 
TurtüST son: Ibn Jallikán {m. 681/1282) 5 , Ibn Sa'íd (m. 685/1286) 6 , 



1 Es un proyectode investigación, financiado por el "Instituto de Cooperación 
con el Mundo Árabe", que se lleva a cabo bajo mi dirección en el Dpto. de 
Estudios Árabes del Instituto de Filología del CSIC. 

2 Sila, n° 1153 (ed. Cairo n° 1262); Bugya, n° 295 (ed. Cairo n° 295). 

3 Mu'yam, IV, 30, s.v. Turtüsa. 

4 En la biografía de 'Iyád llevada a cabo por su hijo Muhammad no se 
recogen datos sobre nuestro personaje con la excepción de su nombre: v, Ta'ñf, 
p.9. 

5 Wafayat, IV, 262-5, n° 605; trad. de Slane, II, 665-7. Ibn Jallikán 
menciona una biografía de al-Turtüsi compuesta por Zakí 1-din 'Abd al-'Azim 
al-Mundirí (m. 656/1258): v. sobre este autor Káhhála, V, 264. 

6 Mugrib, II, 424, n° 613. 
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al-Dahabí (m. 748/1348 o 753/1352) \ al-Safadí (m. 764/1363) 8 , al- 
Yáfi'í (m. 768/1367) g , Ibn Farhün (m. 799/1397) ,0 , al-Maqrízi (m. 
845/1442) n , Ibn Tagribirdí ' (m. 874/1470) l -, al-Suyütí (m. 
911/1505) ' 3 , al-Maqqarí (m. 1041/1631) 14 , Ibn al-Tmád (m. 
1089/1679) l5 . También recogen su biografía los geógrafos al-Himyarí 
(ss. WXII-VH/XIII) 16 y el ya mencionado Yáqüt (m. 626/1229), así 
como el genealogista al-Sam'ání (m. 562/1166) I? . Crónicas históricas 
como Nazm al-yuman de Ibn al-Qattan (s. VII/XIII), al-Mu'yib de 
al-Marrákusí (m. 703/1303) y al-Hula! ai-mawSiyya ofrecen algunos 
datos biográficos I8 . Al-Subkí (m. 771/1369), por su parte, nos brinda 
información sobre la obra de al-Turtüsí dentro de la biografía de al- 
Gazalí 19 . Por lo que se refiere a los repertorios bibliográficos ^ 
encontramos información en los de 'lyád e Ibn Jayr (m, 575/1179), 
este ultimo discípulo de Abü Bakr b. al-'Arabí; también en los de al- 
Tuyíbí (m. 730/1329), al-Wádí Asi (m. 749/1348) y Háyyí Jalifa (m. 
1067/1657), La información sobre los discípulos de al-Turtüsí la he 
encontrado fundamentalmente en el Mu'yam y la Takmila de Ibn al- 
Abbár (m. 658/1259) y en los Ajbár de al-Silafí (m. 576/1180). 



7 Siyar, XIX, 490-6, n° 285 y Muln, p. 152, n° 1655. 

8 Wafi, V, 175, n° 2215 y XVI, 424. 

9 Mir'ht al-yinan, III, 225-7. 

10 Dibay, II, 244-8, n° 43, 

11 Muqaffá, ras. Leiden Or. 3075, folios 196a-198b. V. al respecto Fierro y 
Lucirá, "Biografías de andalusíes en al-Muqaffa" , p. 252, ri° 256. 

12 Nuyüm, V, 231-2. 

13 Husn al-muhádara, II, 192. 

14 Nqfh, II, 85-90, n° 46 y Adiar, III, 160, 162-5. 

15 Sadar'at, IV, 26. 

16 Rawd, p. 125/152-3. Cf. aí-Qalqasandi, Subh, V, 233. 

17 Ansab, IX, 68-9. 

18 V. respectivamente pp. 91, 129 y 75. 

19 Tabaqat (ed. en 4 vols.), IV, 101-182, especialmente pp. 128-32. 

20 Para la localizaciónde las obras y transmisiones de al-Turtüsi he utilizado 
los ficheros de J.M, Vizcaíno, quien actualmente prepara su Tesis Doctoral sobre 
la Fahrasa de Ibn layr. 
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Investigadores que se han ocupado de al-Turtüsí son: Majlüf 21 , 
Pons Boigues 71 , Alarcón 23 , Brockelmann 2 \ Asín Palacios 2i , 
Massignon » Kahhála 27 , Ziriklí 28 , Ben Cheneb 29 , Talbi M , 
Bekir 31 , de la Granja 32 , Viguera 33 , Lagardére 34 , Turki 35 y yo 
misma 36 . Un estudió monográfico, que no he podido consultar, es el 



21 Sayarat al-nür, I, 124-5, n° 360. 

22 Ensayo, pp. 181-4, n° 150. V. también sus Estudios breves, pp. 23-6, 
"Anécdotas de un aventurero musulmán de Tortosa". 

23 Prólogo, pp. XLn-LVI. 

24 GAL, I, 459; SI, 829-30 y Sil, 942 y 1022, 

V. Abenházam, II, 19, donde le califica de "escritor de moral ascética"; 
El Islam cristianizado, pp. 184, 189, 

26 Passion, I, 587; II, 42, 327; ni, 364, 367-8. 

27 Mu'yam, XII, 96. 

28 A 'lam, Vil, 133-4. 

29 Es el autor del artículo correspondiente de la El', II, 378, V, también Ben 
Cheneb, Etude, pp. 169-70. 

w V. la introducción a su edición de Hawadií, pp. 3-4. 

31 Histoire de l'école malikite, pp. 144-8. 

"Fiestas cristianas. Materiales II", pp. 120-4. 

"Cartas de al-Gazálí y al-Turtüsí", especialmente pp. 349 y 361-74. 

A V. sus artículos "L'unificateurdu malikisme oriental et occidental" y "Al- 
Turtüsí, unificateur du malikisme aux Xle et Xlle siécles", que básicamente 
constituyen el mismo trabajo. El estudio es incompleto, no sólo porque no ha 
utilizado determinadas fuentes, sino también porque no ha sacado todo el partido 
a las consultadas. Tiene también errores, algunos de los cuales proceden de falta 
de crítica de las fuentes: por ejemplo, siguiendo a al-Maqqarí, Nafli, II, 88, 
afirma erróneamente que al-Turtüsí estudió con Abü Muhammad b. Hazm en 
Sevilla, lo cual es imposible dada la fecha de muerte de este último (se trata en 
realidad de un personaje llamado Abü Bakr b. Hazm, al que no hay que 
confundir con el célebre Ibn Hazm). El mismo error en Ormsby, Tlieodicy, pp. 
98-9. 

33 V. la introducción a su edición de Hawculit, pp. 1 1-30. 

Ya he mencionado que el presente estudio está basado en mi Memoria de 
Licenciatura. V. también Fierro, "El principio málikí", pp. 71-4; "La polémique 
a propos de raf al-yadayn" , pp. 83-6; Bula', p. 118. 
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llevado a cabo por al-Sayyál, quien se ha ocupado en otras ocasiones de 
al-TurtüsT 37 . 



1. Nacimiento y muerte; familia. 

El nombre completo de nuestro personaje es Muhammad b. al- 
Walíd b. Muhammad b. Jalaf b. Sulaymán b. Ayyüb al-Fihrí, Abü 
Bakr. Pertenecía pues a la tribu árabe Fihr QurayS (árabes del Norte), 
asentada en al-Andalus desde la época de la conquista: recuérdese que 
'Uqba b. Náfi', el conquistador de Ifríqiya, era fihrí y varios de sus 
descendientes ocuparon cargos de importancia en al-Andalus. Ibn Hazm 
afirma que los fihrfes en la Península eran muy numerosos y ricos; 
entre ellos se cuenta la dinastía de los Banü Qásim de Alpuente durante 
el s. V/XI 38 . La cadena genealógica de al-TurtüsT se interrumpe en 
ese antepasado llamado Ayyüb que debió de vivir hacia la mitad del s. 
IV/X. La ausencia de familiares (línea paterna) de al-TurtüsT en los 
diccionarios biográficos hace sospechar que no debieron de destacar en 
el terreno del saber. Hubo otros familiares que parecen haber destacado 
en el terreno militar 39 : por una anécdota, recogida por el propio al- 
Turtüsí en una de sus obras, sabemos de uno de ellos, llamado Abü 1- 
Waííd Ibn Fathün, "pariente mío, tío de mi madre, que era el hombre 
más valiente de los árabes y de los cristianos", a quien el rey al- 
MustaTn de Zaragoza concedió una pensión de quinientos dinares * 
Creo muy probable que sea hijo de ese Ibn Fathün el alfaquí y cadí 
Jalaf b. Sulaymán b. Fathün, Abü 1-Qásim (m. 505/1111) ", 



37 En su artículo "Cultural relations", p. 63, dedica unos pasajes a nuestro 
personaje. V. también su libro A'lam al-hkandariyya, pp. 49-100 (posiblemente 
sea igual al estudio monográfico). M. Ridwán al-Dáya, el editor del Kitáb al- 
du'a' de al-Turtüsi, se basa en estos estudios a la hora de trazar brevemente su 
biografía . 

38 V. Teres, "Linajes", pp. 88-9. 

39 V. las reflexiones que hace al-Sayyál, A 'lam at-hkandariyya, pp. 54 y 56. 

40 Siray, pp. 156-7; trad. Alarcón, II, 336-8. 

41 V. al-Dabbl, Bugya, n° 707; Ibn Baskuwál, Sila, n° 391; Pons Boigues, 
"Jalaf ben Soleiman ben Fathon de Orihuela y su hijo Mohamed", Estudios 
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originario de Orihuela y residente en Játiva y Denia. Había estudiado 
con Abü l-Walíd al-Báyí n y fue autor de un formulario notarial. Su 
hijo Muhammad b. Jalaf b. Sulaymán b. Fathün, Abü Bakx (m, 
519/1125) 43 fue un destacado tradicionista que completó y corrigió el 
Kitab al-sahaba de Abü 'Umar b, 'Abd al-Barr. Padre e hijo se 
caracterizaron por su apartamiento de los cargos oficiales y por sus 
frecuentes ayunos, práctica piadosa ésta en la que ya había incurrido 
Sulaymán y a la que se dedicó también una tía materna de Jalaf. Esta 
tía materna de Jalaf, cuyo nombre no se consigna, fue la abuela (madre 
del padre) de Abü Muhammad al-Rusatí (m. 542/1147) u . Si el 
parentesco que he establecido entre Sulaymán b. Jalaf b. Muhammad 
b. Fathün y al-Turtügi es correcto, nos encontramos con tres familias 
unidas por lazos familiares a través de parentesco femenino (v. el 
cuadro genealógico adjunto, p. 26). Sabemos que al-Turtü5í tuvo 
descendencia, un hijo llamado Muhammad, sin duda nacido de la mujer 
con quien casó en Alejandría y a través de la cual emparentó con su 
discípulo egipcio Abü 1-Táhir b. 'Awf: nuevamente un parentesco 
establecido a través de la línea materna. 

Se le conoce por "al-TurtüSí", es decir, por la nisba de su lugar 
de origen, Tortosa 45 , También se le conoce por el nombre de "Ibn 
Abí Randaqa", tal y como vocalizan la mayoría de los biógrafos, 
aunque Ibn Farhün recoge la vocalización "Rundaqa". Ibn Jallikán es 



Breves, pp. 19-22. V. también P. Guichard, Les musulmans de Valence et la 
Reconquéte (Xle-XUIe siécles), t. I (Damasco, 1990), pp. 119, 120. 

42 El nombre de Abü l-Walíd al-Báyí es Sulaymán, por lo cual Abü ]-Walíd 
b. Fathün pudo muy bien llamarse Sulaymán. 

43 V. al-Dabbí, Bugya, n° 107; Ibn Baskuwál, Sila, n° 1 155; Pons Boigues, 
"Jalaf ben Soleiman ben Fathon de Orihuela y su hijo Mohamed", Estudios 
Breves, pp. 19-22. 

44 V. el esbozo de la biografía de al-Rusátí trazado por J. Bosch-Vilá, "Una 
nueva fuente para la historia de al-Andalus: el Kitab iqtibas al-anwar de Abü 
Muhammad al-Rusáti", Actas del XII Congreso de la U.E.A.L Málaga, 1984 
(Madrid, 1986), pp. 83-94, así como la bibliografía citada en la introducción a 
]a edición parcial del Kitab iqtibas al-anwar. 

45 No lo menciona al-Rusáti, Iqtibas, p. 149, s.v., sin duda por la cercanía 
cronológica, sí al-Sam*áni, como ya hemos dicho, en cuya obra se encuentran 
referencias a otros andalusíes que llevaron la misma nisba. V. también al respecto 
Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 39, n° 27 y pp. 80-1, n° 68. 
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el único biógrafo que nos ofrece una explicación del significado de ese 
nombre: según él, se trataría de una expresión francesa (faranyiyyá), 
acerca de la cual preguntó a un franco (ba'd al-farany), contestándole 
que su significado era "ta'alá" , "ven". Pons Boigues afirma que 
equivale a la frase "ven acá", empleando el verbo fracés "rendre" "*. 

Nació Abü Bakr en Tortosa hacia el año 451/1059. Tortosa era 
entonces una ciudad próspera, cuya riqueza procedía de un puerto con 
gran actividad comercial y, sobre todo, de los astilleros (daral-sina'a), 
en los que se reparaban y construían barcos, utilizándose la madera de 
pino de gran calidad que se obtenía de los bosques situados en los 
alrededores de la ciudad. Los astilleros habían sido construidos por 
'Abd al-Rahmán III 47 . Tras la disolución del califato omeya, el 
gobierno de la ciudad cae en manos de saqáliba 'ámiríes, quienes 
constituyen un pequeño reino de taifas. Reinando Nabíl (ca. 445- 
452/ 1053-1 060) 48 y poco después del nacimiento de Abü Bakr, hacia 
453/1061, hubo una revuelta en la ciudad que fue aprovechada por el 
rey de Zaragoza, al-Muqtadir b. Hüd, para apoderarse de Tortosa 49 . 
Tras la muerte de al-Muqtadir (año 475/1082), el reino hudí se dividió 
entre sus dos hijos, reinando al-Mu'tamin en Zaragoza y al-Mundir en 
Denia, Lérida y Tortosa. La ciudad cayó en poder de los cristianos en 
512/1118 por un tiempo y definitivamente en 543/1148 so . 

Vivió al-TurtüsT en al-Andalus unos veinticinco años, pues nunca 
regresó de su viaje a Oriente, iniciado en 476/1083. Murió en 
Alejandría en el mes de sa'bán del año 520 (22 agosto-19 septiembre 
de 1126) 51 , reinando el califa fátimf al-Ámir bi-ahkám Alláh. Otras 



46 Wafayát, IV, 265; Pons, Ensayo, p. 181. 



47 V. una descripción de la ciudad en al-Hímyari, Rawd, pp. 124-5/151-2. 

48 Estas son las fechas dadas por D. Wasserstein, Tiie Rise and Fall of the 
Party-Kings (Princeton, 1985), p. 96 

49 V. Turk, Reino de Zaragoza, pp. 75-123; El 2 , III, 561, s.v. Hüdides 
(D.M. Dunlop); Viguera, Aragón musulmán, p. 190. 

50 V. Yáqüt, Mu'yam, s.v.; El', IV, 856-7, s.v. Tortosa (E. Lévi- 
Provenc,al). V. también la bibliografía reunida por Balañá i Abadía, 
"Reivindicació del passat islámic de Tortosa (713-1148)", donde se mencionan 
algunos estudios sobre al-TurtüsI que no he podido consultar, y en especial 
Epalza, "Tortosa, un lloc estratégic a al-Andalus". 

1 Fecha dada por Ibn Baskuwál. 
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fuentes dan como fecha el sábado día 25 de yumádá I del año 520/18 
de junio de 1126 (viernes) 52 . Según otra versión, murió en yumáda 
I del año 525 (abril 1131) a los setenta y cinco años 33 . La fuente de 
esta última información parece ser el discípulo de al-TurtüSí, 'Abd al- 
Mayíd b. Dalfl, quien contó a al-Dabbi que vio a su maestro el día de 
su muerte en el año 525/1131 y que llevaba puesta una pelliza (Jiirwá) 
que se había traído desde Tortosa. No hay que darle mucho crédito, 
pues el personaje no parece muy fiable í4 . Un hijo de al-Turtü5T, 
llamado Muhammad 5S , y su discípulo Abü Táhir b. 'Awf hicieron la 
oración fúnebre por él, asistiendo al entierro el cadí de Alejandría al- 
Muwaffaq b. al-Muwaffaq, Abü 1-Futüh, así como otros notables de la 
ciudad. Fue enterrado en el cementerio Wa'la 56 , situado cerca de al- 
bur) al-yadid al lado de la muralla de al-bab al-ajdar, donde también 
fue enterrado su contemporáneo Abü Táhir al-Silafí 57 . Al-Maqrizí nos 
informa de que la rumba de al-TurtüSi seguía siendo visitada en su 
época (s. IX/XV); al-Maqqarí (s. XI-XVII) fue uno de esos visitantes 
y parece que en la actualidad es todavía uno de los monumentos más 
importantes de la ciudad. Se considera que concede baraka y que se 
obtienen las peticiones que se hacen a Dios cerca de ella. 



" Yáqüt, Mu'yam, s.v. Turtüsa; al-Safadí, Wafi, V, 175. Ibn Jallikán 
especifica "en el último tercio de la noche del sábado a cuatro noches por pasar 
de yumádá I del año 520", mientras que al-Maqrizi dice "la noche del sábado a 
cinco días por pasar de yumádá I del año 520". Ibn Farhün cita una obra de al- 
Dahabi titulada Kithb al-'ibar fi dikr man gabara en la que se afirmaba que al- 
Turtüsí vivió setenta años, muriendo en yumáda I del año 520/junio 1 126. 

Esta fecha la da al-Suyüti. De ser así falleció siendo califa el fátimí al- 
Háfiz. (524/1130-544/1149). 

54 V. apartado 9, n° 7. 

Ésta es la única noticia que tenemos de este descendiente de al-Turtüsí. 

56 Ibn Jallikán explica este término en la biografía que dedica a Abü Táhir 
al-Silafí: v. Wafayaí, trad. de Slane I, 88. 

57 V. al-Sayyál, A'lám al-Iskandatiyya, pp. 99-100; 'Abd at-Karím, 
"Alejandría y al-Silafí", p. 128, nota 51. 
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Cuadro genealógico de la familia de al-TurtüsT y sus relaciones con 
otras familias a través de parentesco femenino. 



Ayyüb 
(Fihr) 

Sulaymán 



Fathun 



Huhaimned 



Ja af 



JaLaf 

(Lajm) 
•Umar 



»Ali 



<Awf Ja af 

CZuhr) 

Huhanmad [Ibn Fathun] Sulaymán = x _x = <Abd AUah 

Abü l-Ualid b Fathun 



Ualid 



Makki = x x = Huhanmad al-Turtusí 
Cnt. 520)' 



Ja af 
Abü l-Qasrm 
(m. 505) 



Huhanmad 
{nú 519) 



Huhanmad 



Isma'il 
Abü Táhir b. v Anf 
ím'. 581) 



Ali 



'Abd AUah 
Abü Muhammad 

al-Rusati 
<m. 542) 
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2. Primera etapa de formación: al-Andalus. 

Al-TurtüSí tuvo contacto en Tortosa con una serie de personajes 
de los que luego transmitiría anécdotas y relatos en sus obras. Entre 
ellos, se cuentan los siguientes: 

1) el cadf Abü Marwán b. Gatíl de Denia, de quien transmitió en 
sus Fawa'id y en Siráy 58 . Ibn al-Abbár í9 identifica a este personaje 
con Umayya b. Gatíl, cadí de Denia en época de Iqbál al-dawla 'Alí b. 
Muyáhid M . 

2) 'Abd Alláh b. Fierro, Abü Muhammad 61 . De Tortosa, era 
experto en matemáticas (hisáb) y en partición de herencias. Al-TurtüSí 
relata de él una anécdota según la cual le habrían preguntado acerca del 
anacardo {al-baladur), planta a la que se atribuye el poder de reforzar 
la memoria, contestando 'Abd Alláh que el mejor anacardo era 
dedicarse al estudio y a la disputa (tanazur). Otra anécdota hace 
referencia a un comerciante que se puso a alabar la montura a un 
camellero; sentado sobre el camello, gritó en alta voz: "¡Qué excelente 
es el tintinear de los dirhames cuando acaecen grandes aflicciones!", a 
lo que el camellero le contestó que no querría ser servido por aquél de 
quien nunca fue servidor, refiriéndose naturalmente al dinero. 

Al-Turtü§í también mantuvo conversaciones acerca de la situación 
de al-Andalus con jefes militares y alfaquíes anónimos en su ciudad 
natal 62 . 

El rey de taifas de Zaragoza, al-Muqtadir, atrajo a su corte a 
distinguidos ulemas. Parece ser que en dicha ciudad estudió al-Turtü5í 
con uno de los alfaquíes más distinguidos de la época, Abü 1-Walíd al- 
Báyí * 3 . 



58 Ob.cit., p. 145; trad. Alarcón, II, 285. 

59 Takmila, ed. Cairo, n° 538. 

60 V. M a J. Rubiera, La taifa de Denia (Alicante, 1985), especialmente pp. 
91-112. 

61 Takmila, ed. Cairo, n° 1964. 

62 V. Sir'ay, pp. 107, 149; trad. Alarcón, II, 92-3, 305. 

63 Sin embargo, al-Maqrizí en Muqaffá dice que estudió con él en mcuíinat 
Basta, es decir, Baza. 
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3) Sulaymán b. Jalaf, conocido por Abü 1-Walid al-Bayí 
(403/ 1012-474/ 108 1) 64 , marchó a Oriente en 426/1035, permaneciendo 
fuera de al-Andalus trece años, durante los cuales tuvo ocasión de 
estudiar con los mejores maestros znfiqh y hadiz de la época, al tiempo 
que se interesaba por la teología aS'arí, la ciencia de los fundamentos 
del derecho (usül al-fiqh) y el arte de la polémica. Volvió a al-Andalus 
en 439/1047. La formación recibida en Oriente le permitió entablar 
contra Ibn Hazm una polémica en defensa del málikismo. Fue cadf en 
pequeñas ciudades. En Zaragoza compuso sus obras, varias de las 
cuales son ya accesibles en edición (v. Fuentes). Parece haber 
concedido la iyaza de todas ellas a al-TurtuST; sabemos en concreto que 
estudió personalmente con él su libro titulado Siyar al-salihm wa-sunan 
al-'ábidin 6 \ Las enseñanzas de al-Báyí, según los biógrafos, 
versaron sobre derecho, fundamentalmente cuestiones de controversia 
jurídica {masail al-jilaf)™, hacia las que su discípulo sintió siempre 
especial atracción. Al-TurtüSí cita a menudo en sus obras a este maestro 

suyo r ' 7 . 

Tal vez al-TurtüSÍ tuvo ocasión de conocer en Zaragoza al famoso 
poeta Ibn 'Ammár (m. 479/1086) 68 , quien estaba refugiado en esa 
ciudad desde el año 471/1078. 

Dos fuentes tardías, Ibn Jallikán y al-Maqrízí, afirman que al- 
TurtüSí estuvo en Sevilla, donde habría tenido como maestro en adab 
al célebre Abü Muhammad Ibn Hazm 69 . Sin embargo, la fecha de 



64 V. El 2 , I, 889 (D.M.Dunlop); Turki, Polémiques entre Ibn Hazm et Btig'r, 
Fierro, "Religión", apartado 2.2. 

65 V. Kitab al-du'a', p. 260. La obra de al-Báyí, con el título de Sunan al- 
saUhin, se conserva en ras. en Leiden (Or. n° 506). Preparo un estudio sobre 
dicha obra. 

66 V. en Turki, Polémiques, pp. 57-8, este aspecto de la actividad intelectual 
de al-Báyí. 

67 V. Siray, trad. Alarcón, I, 28, 277, 390; II, 286, 320; Bin al-wálidayn, 
pp. 25, 91; Kitab al-du"a\ pp. 185, 190, 191, 235, 237, 260, 267. V. también 
Mi-yai\ II, 482 y IX, 282. 

f,a V. El 2 , III, 727-8 (Ch. Pellat). 

69 Siguen este error al-Maqqarí, Dozy, Pons Boigues, Lagardere, Ormsby y 
el editor de Bitr al-wálidayn, p. 12. Como tal error lo señala al-Sayyal, A'lám 
al-lskandariyya, p. 53. 
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muerte de este último (año 456/1063) hace imposible que haya podido 
existir semejante relación de maestro/di scfpulo, pues al-TurtüSí habría 
tenido entonces tan sólo tres años. Se trata en efecto de otro Ibn Hazm: 

4) Abü Bakr b. Hazm ™, de Sevilla, literato y gramático, con 
quien estudió al-Turtúgí, según él mismo contó en sus Fawá 'id. 

La formación recibida en al-Andalus consistió, pues, 
fundamentalmente, en cuestiones de controversia jurídica, derecho 
sucesorio y adab. A pesar de haber estudiado con Abü 1-Walíd al-Báyí, 
destacado alfaquí usülf de la época, al-TurtüSí, una vez en Oriente, no 
dejó de encontrarse con problemas de comprensión en sus estudios 
jurídicos. Ello ha quedado reflejado en una anécdota n transmitida por 
Abü Bakr b. al-'Arabí, quien contaba que había oído decir a al-Turtüsí: 
"No me marché de al-Andalus hasta haberme formado en fiqh, 
acompañando asiduamente a al-Báyí durante un tiempo. Cuando llegué 
a Bagdad, entré en la madrasa 'Ádiliyya y allí oí que el maestro 
planteaba una cuestión jurídica, diciendo: 'Cuando un asi y un záhir se 
contradicen, ¿cuál de ellos prevalece? 72 \ No sabía de lo que estaba 
hablando ni entendía a qué se estaba refiriendo, hasta que Dios me 
ayudó y me sucedió lo que me sucedió", frase que se puede entender en 
el sentido de que, con la ayuda de Dios, el fiqh acabó no teniendo 
secretos para él. Sin embargo, creo que esta anécdota también puede ser 
puesta en relación con la crisis personal que se debió de producir en al- 
TurtüSí tras la profunda impresión que le causó el eclipse de sol del que 
fue testigo en Bagdad en el año 478/1085 (v. apartado 4.3.), crisis que 
parece haber agudizado en él sus tendencias ascéticas y, tal vez, haberle 
hecho plantearse qué sentido tenían sus estudios de derecho. 



70 Takmila, ed. Ben Cheneb, n D 583; ed. Cairo, n° 583. 

71 V. al-Dabbí, Bugya, n° 295. 

Ambos términos técnicos son definidos por al-Báyí en su Risala fi l- 
hudud, n°s 21 y 61. Parece lógico suponer que al-Turtüsí, que había estudiado 
con al-Báyi, estaría familiarizado con esta terminología jurídica. 
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3. Abandono de al-Andalus. 

Marchó a Oriente al-Turtüsí en el año 476/1083, antes pues de 
la caída de Toledo en manos cristianas (año 478/1085) y de la llegada 
de los almorávides en 479/1086. Muchos ulemas de la época de taifas 
no consideraron necesario hacer la rihlafi talah al-'Üm a Oriente, bien 
porque el desarrollo de las ciencias islámicas alcanzado en al-Andalus 
les eximía de esa necesidad, bien porque las circunstancias políticas de 
la época desaconsejaban abandonar la Península 73 . En el caso de al- 
TurtüsT, su viaje tal vez se viera influido por el ejemplo de su maestro 
Abü 1-Walíd al-Báyí, cuyos estudios en Oriente le habían puesto en 
contacto con los nuevos métodos y disciplinas desarrollados por el 
malikismo oriental y le habían permitido enfrentarse con éxito a Ibn 
Hazm en la polémica entablada contra el malikismo andalusí. Pero tal 
vez también influyera la situación política de al-Andalus con la creciente 
amenaza cristiana en las zonas fronterizas. En su Siray, al-Turtusí 
recoge varios relatos de combates entre musulmanes y cristianos en la 
frontera superior de al-Andalus. En la misma obra, compuesta durante 
su estancia en Egipto, ha dejado constancia de su preocupación por la 
progresiva debilidad militar de al-Andalus: 

"Oí decir a algunos ancianos de al-Andalus, unos que 
habían sido guerreros de profesión y otros que no lo fueron, que 
preponderaron los musulmanes sobre el enemigo, y el poder de éste se 
vio abatido y quebrantado, mientras las tierras estuvieron repartidas en 
poder de las tropas, las cuales les hacían producir y trataban 
benignamente a los campesinos, cuidándose de ellos como se cuida el 
negociante de su mercancía. De este modo, estaban las tierras 
cultivadas, abundaban los recursos, los ejércitos eran muy numerosos 
y se dispoma de ganados y de armas en cantidad superior a la requerida 

por las necesidades. 

"Así continuaron las cosas hasta los últimos tiempos de Ibn 
Abí 'Ámir (Almanzor), el cual sustituyó el pago de las tropas por una 
soldada mensual que se percibía en dinero e impuso un tributo sobre las 
tierras, de cuya cobranza se encargaron las mismas tropas. Estas 
esquilmaron al pueblo, devastaron sus haciendas y lo dejaron arruinado. 



V. Fierro, "Religión", apartado 1.2.1. 
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Ahuyentáronse las gentes y no fue posible a las tropas seguir explotando 
los campos, y como consecuencia, disminuyó la cuantía de los tributos 
que el sultán recaudaba, se redujo el número de las tropas y dominó el 
enemigo sobre el territorio musulmán, apoderándose de él en su mayor 
parte. 

"A partir de aquí, continuó acentuándose la decadencia de 
los musulmanes y la preponderancia enemiga, hasta que vinieron los 
almorávides Lamtüna y volvieron a hacer los repartos como 
anteriormente se hacían. Después de aquello, no sé lo que ocurrirá" 7 \ 

"El motivo que principalmente determinó la pérdida del 
país de al-Andalus y la conquista del mismo por los cristianos fue el no 
tener tesoro real aquellos que ocupaban las comarcas fronteras a las 
nuestras. Al percibir aquellas gentes el importe de los tributos que 
pagaban los soberanos musulmanes, iban a la iglesia, y allí repartía el 
rey los dineros entre sus hombres, con una escudilla, tomando él lo 
mismo que los demás, y aun si llegaba el caso, no tomando cosa alguna 
para sí, con el fin de tener soldados a su disposición. Nuestros sultanes, 
por el contrario, se guardaban los dineros y perdían soldados. De donde 
resultaba que los cristianos tenían reservas de soldados y los 
musulmanes reservas de dinero, y a esta circunstancia se debe que nos 
sojuzgaran y triunfaran de nosotros" 75 . 

Al-TurtüSí nunca regresaría a al-Andalus. Su discípulo Abü Bakr 
b. al-'Arabí le preguntó en cierta ocasión, estando en Egipto, por qué 
no volvía a su tierra natal. La respuesta fue que no podía abandonar el 
país en el que ahora vivía, pues en él predominaba la ignorancia, 
implicando que su presencia era necesaria 76 . 



74 He seguido la traducción de Alarcón (II, 92-3), pero modernizando la 
transcripción en ésta y en todas las demás citas que haga de la misma obra. 

Ibid,, II, 97; cf. Ibn Jaldün, Muqaddima, pp. 195-6; trad. Monteil, pp. 



307-8. 

76 



V. Ibn al-'Arabí, Ahkam, I, 485; Madjal, ed. 1380/1960, II, 88. 
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4. Segunda etapa de formación: Oriente. 

4.1. Un ejemplo de alegría tras la tribulación. 
Según nos cuenta el mismo al-Turtüsi en Siráy, emprendió su 
viaje a Oriente sin conocer ningún oficio mediante el cual poder ganarse 

la vida: 

"Cuando resolví marchar desde mi país a Oriente, con 

objeto de ampliar mis conocimientos, yo no conocía el arte de 

comerciar ni oficio alguno de que poder valerme. Así es que me 

preocupaba hondamente la partida, pues me decía: 'Si se me acaban los 

recursos, ¿qué voy a hacer?'. Mi confianza más firme estaba en que, en 

tal caso, me dedicaría a guardar jardines por una paga y a la noche me 

ocuparía en el estudio de las ciencias. Por fin, pedí a Dios que me 

concediera su amparo y emprendí la marcha. Llevaba conmigo una 

importante cantidad en un cinto sujeto a la cintura 77 . Yo había oído 

decir a los caminantes que quien duerme en despoblado, llevando dinero 

en el cinturón, debe quitárselo, por ser a él donde se dirigen los 

ladrones cuando ejercitan sus malas mañas. Salí desde el poblado de 

Suwaydiyya 7S , con dirección a Antioquía, donde en aquella época se 

combatía contra los bizantinos 79 , y anduvimos de camino toda la 

noche, llegando al amanecer a las puertas de Antioquía. Yo tenía mucho 

sueño; me quité de encima el cinturón y me quedé dormido hasta que 

me despertaron los rayos del sol, cuando ya había entrado el día. Al 

despertar, alargué la mano hacia el cinto, mas no lo encontré, y empecé 

a mirar por toda la caravana y a observar a la gente. Me arrepentí, 

cuando ya no había remedio; pedí a Dios que me lo devolviera y a El 

me encomendé. Mas he aquí que mi vista se fija en un individuo de la 



77 Este dato parece indicar que la situación familiar de al-Turtüsí era 
desahogada, pues pudo iniciar el viaje con respaldo financiero. 

78 No encuentro ese nombre en Yáqüt, sí el topónimo "al-Suwaydá 1 ", 
referido, entre otras localidades, a una qarya de Hawrán en las cercanías de 
Damasco. 

79 Traduce Alarcón "que a la sazón era presa de los cristianos" . La frase en 
árabe es "hiya (Antctkiya) iddaka harb li-l-rüm": v. al respecto Lañe, Lexicón, 
1/11, 540c, 1. 26-8. Antioquía estuvo en poder de los bizantinos desde 358/969 
hasta 477/1084 año en que cae en poder de los musulmanes para ser conquistada 
por los cruzados en 491/1098. V. Ef\ I, 532-3 (M. Streck - H.A.R.Gibb). 
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caravana que me estaba observando y que se reía de verme cómo 
andaba, hasta que por fin, me preguntó: '¿Qué te pasa, alfaquf?'. 'Una 
cosa', contesté. Insistió en su pregunta y volví a contestar lo mismo, y 
él, entonces, se dirigió a mí y me dijo: 'Coge tu cinto, ¡que Dios te 
perdone! '. '¿Cómo voy a cogerlo?', pregunté. '¡Tu cabeza ha ido dando 
tumbos dos o tres brazas!', repuso él. Me volví y vi una cosa negra en 
el suelo, en el sitio donde había estado durmiendo. Me aproximé, la 
cogí y era mi cinturón. ¡Dios tenga misericordia de aquel hombre y 
hágalo objeto de sus complacencias!" 80 . 

La idea de guardar jardines por una paga le debió de venir de su 
maestro Abü 1-Walid al-Báyí, de quien se cuenta que, durante su 
estancia en Oriente, carente de recursos, se vio obligado a ejercer de 
guardián en un jardín 81 . Trabajar como vigilante parece haber sido 
una ocupación corriente entre los ulemas de la época K . 

4.2. Reconstrucción del itinerario de al-Turtüsí. 

El itinerario de al-TurtüST puede ser reconstruido de la siguiente 
manera: sale de al-Andalus en el año 476/1083, pasando por Alejandría 
y por Antioquía (hacia 477/1084 como hemos visto), y se dirige a Iraq, 
donde estudia en Bagdad, Basora y Wásit entre los años 477/1084- 
480/1087; hace la peregrinación a La Meca, ciudad en la que sabemos 
que estaba en el año 481/1087. Luego se dirige a Siria/Palestina, donde 
le vemos moverse entre los años 481/1087-490/1096, y donde reside en 
Jerusalén y Damasco 8 \ Veamos ahora cada una de las etapas de su 
estancia en Oriente antes de establecerse en Alejandría, donde estaba en 
el año 490/1097. 



80 Sirciy, p. 148; trad. Alarcón, II, 296-7. Está incluido en el capítulo LIX 
fi l-faray ba'da l-sidda, tema éste sobre el que veremos se le atribuye haber 
compuesto una obra, 

81 EF, I, 889 (D.M. Dunlop). 

82 V. Makdisi, Ibn •Agí!, pp. 172 y 196. 

83 El itinerario reconstruido por al-Sayyál es distinto. Por ejemplo, afirma 
(A'lám al-Iskandariyya, p. 57) que la primera ciudad que habría visitado fue La 
Meca, pero sabemos que Abü 'AH al-Sadafi lo encontró allí y estudió con él los 
Sunan de Abü Dáwüd en la transmisión que al-Turtüsí había aprendido de al- 
Tustari. Pues bien, con este al-Tustarí estudió nuestro personaje en Basora, lo 
cual quiere decir que primero fue a Iraq y luego hizo la peregrinación. 
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Afirma al-Maqrizí que al-TurtüSí estudió en Alejandría con: 
1) Mahdí b. Yüsuf, Abü 1-Qásim, personaje al que no he podido 

identificar, pero que debía de ser un alfaquí málikí, pues la escuela de 

Málik era la predominante en Alejandría. 

4.3. El eclipse de sol. 

Pasando, como hemos visto, por Antioquía, al-TurtüsT se dirigió 
a Iraq. En Bagdad estaba en el año 478/1085, fecha en la que fue 
testigo de un signo divino (aya): según él mismo cuenta 84 , después de 
la oración de la tarde (al-'asr), se oyó un gran ruido, se levantó un 
viento como nunca se había visto otro y densas tinieblas lo cubrieron 
todo. El sol desapareció y la oscuridad llegó a ser tal que nadie podía 
ver ni su propia mano. Las gentes pensaron que se trataba del día de la 
resurrección, de un eclipse o de un castigo enviado por Dios. La 
oscuridad duró el tiempo que tarda en cocerse un pan y luego "lo negro 
se volvió rojo como una llama o como una brasa encendida" , de manera 
que las gentes no dudaron que se trataba del fuego que Dios envía 
contra sus siervos al llegar la Hora y perdieron toda esperanza de 
salvación. A continuación, "permanecieron las tinieblas menos de un 
poco" 85 . Las gentes se entregaron al pillaje en los zocos, hasta que 
volvió a aparecer el sol, cuando faltaba una hora para que se pusiese 86 . 
En mi opinión, este acontecimiento debió de influir decisivamente en el 
desarrollo de las tendencias ascéticas y místicas de al-TurtüSí en los 
años siguientes. Hay una curiosa similitud entre al-TurtüST y el ulema 
cordobés Muhammad b. Waddáh (m. 287/900): ambos compusieron 
un tratado contra las innovaciones y para ambos fue decisiva la 
experiencia de un eclipse de sol 87 . Al-TurtüsT tuvo otra experiencia 
espiritual en Bagdad que le impresionó profundamente y que será 
tratada en el apartado 8.2. 



84 V. al-Dahabl, Siyar, XTX, 493. 

85 Creo que parafrasea Corán, XVII, 107. 

86 No he encontrado más referencias a este eclipse. Tengo noticia de otro, un 
eclipse total del sol que tuvo lugar en el año 471/1079 (3 de julio) y sobre el que 
escribió una obra Muhammad b.Mu'ád al-Yayyamal-Sa'baní: v. GAL, SI, 860; 
GAS, V, 109 y VI, 29. 

87 Para el caso de Ibn Waddáh v. el estudio que acompaña mi edición de 
su Kitab al-bida', p. 15. 



35 

4.4. La madrasa Nizámiyya. 

Cuando al-TurtüSí llegó a Bagdad, ya existía la famosa madrasa 
Nizámiyya, cuya fundación describe en Siráy, al tiempo que se prodiga 
en elogios hacia su fundador: "Hallábame en Iraq, en ocasión en que 
desempeñaba el cargo de visir Nizám al-Mulk . . . Era entonces visir de 
Abü 1-Fath, rey de los turcos, hijo de Alp Arslan 88 , y antes lo había 
sido del padre. Durante ambos reinados desempeñó admirablemente la 
dirección de los negocios; afirmó sólidamente los fundamentos del 
estado y reparó todo el edificio del mismo; mantuvo, además, buenas 
relaciones con los enemigos, concertó alianzas con los amigos, confió 
los cargos de autoridad a gentes capacitadas y los resultados 
beneficiosos, que gracias a él se lograban, alcanzaban a todos en 
general, lo mismo al enemigo que al amigo, al odiado que al amado, al 
distanciado que al allegado, hasta que chocó contra el rey por su actitud 
provocativa y adoptó con respecto a él un proceder vituperable. Lo que 
principalmente le allanó el camino para obra tan meritoria fué, por 
permisión de Dios, y merced a su divina ayuda, el haberse consagrado 
por entero a velar por el esplendor de la religión. Construyó colegios 
para los juristas, creó universidades para los teólogos y fundó residencia 
para devotos, ascetas, religiosos y mendicantes, pagando los salarios, 
vestidos y gastos de todo género; favorecía, igualmente, a los 
estudiantes y les proporcionaba víveres para completarles los medios de 
vida de que ellos disponían . . . Entre los hechos gloriosos y meritorios 
realizados por este personaje se cuenta que se presentó a él un individuo 
llamado Abü Sa'd al-Süfi - 9 , y le hizo la siguiente proposición: '... Yo 
construiría para ti, en Bagdad, la ciudad de la paz, una madrasa como 
no habrá otra igual en todo lo habitado de la tierra y que haría perdurar 
tu renombre hasta que llegue al mundo su hora final'. 'Pues hazla', le 
respondió. Y ordenó por escrito a sus administradores en Bagdad que 
le facilitaran dineros. Compró Abü Sa'd terrenos a orilla del Tigris, 
hizo el trazado de la madrasa Nizámiyya y construyó un magnífico 
edificio en el cual inscribió el nombre de Nizám al-Mulk. Alrededor de 



88 Se refiere naturalmente al salyüqí Maliksáh que reinó entre 465/1072 y 



485/1092. 

89 



En el texto "Abü Sa'íd", que corrijo por Sa'd. Sobre este personaje v. 
Makdisi, Ibn 'AqJl, p. 355. Se trata de Abü Sa'd Ahmad b. Muhammad b. Düst 
an-NIsábüri (m. 479/1086). 
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la madrasa construyó mercados, cuyas rentas se dedicaban al 
sostenimiento de la misma, y compró asimismo fincas rústicas, 
hospederías y baños, instituyendo con todo ello fundaciones a favor de 
dicha madrasa ... (Esto sucedió en la década de 450) ". Con aquellos 
dineros construyó Abü Sa'd conventos para los sufíes y compró 
heredades, hospederías, campos de palmeras y casas e instituyó con 
todo ello fundaciones en favor de los sufíes. Aun en nuestro días están 
los sufíes instalados en los conventos de Abü Sa'd al-Süfí y los legados 
por él instituidos siguen en vigor en Bagdad" M . 

Vamos a ver que gran número de los maestros que al-TurtuSí 
tuvo en Bagdad fueron profesores de la Nizámiyya; en ella copió en el 
año 478/1085 la obra de al-Jattabi Ma'álim al-haditjal-sunan n . Sin 
embargo, ningún biógrafo menciona explícitamente que al-Turtüsí 
estudiara en dicha madrasa, mientras que sí hacen referencia a una 
madrasa llamada 'Adiüyya (v. apartado 2, final), que no he encontrado 
mencionada en ninguno de los estudios consultados y que no ha sido 
identificada por ninguno de los estudiosos de la vida de ai-Turtü§í. 

4.5. Maestros en Iraq. 

- Abü Bakr al-SáSí: v. Muhammad b. Ahmad b. al-Husayn. 

2) 'Abd Alláh b. Yüsuf al-turyání, Abü Muhammad (m. 
489/1095) *. Alfaquí safi'í y cadí, fue autor de varias obras: Fada'il 
al-Sáfil, Fada'il Ahmad b. Hanbal y Tabaqát al-Sáfl'iyya. 



90 Alareón traduce equivocadamente: "Acabóse la construcción en diez años, 
el 450 de la hégira". Cf. J. Ribera, "Origen del colegio nidamí de Bagdad", 
Disertaciones y opúsculos, I, 363, y Makdisi, "Muslim institutions", p. 1: la 
Nizámiyya fue fundada en 457/1065 e inaugurada en 459/1067. 

91 Trad. Alareón, II, 111-5; Siray, p. 112. 

92 V. apartado 7.2-, n° 3. Talas incluye a al-Turtüsí entre "los estudiantes 
más célebres" de la Nizámiyya: v, Madrasa, p. 81. 

93 V. al-Subkí, Tabaqát, V, 94-5, n° 440; al-Dahabi, Tadkira, IV, p. 1227. 
La kunya Abü Muhammad es recogida por al-Dabbí y al-Maqqari,_mientras que 
en Sita y Wafayat "su nombre aparece como Abü Ahmad y en Dibay como Abu 
Sa'íd. En Siriy, p. 19 (trad. Alareón, I, 62-3, 64), al-Turtüsí transmite unos 
versos del cadí de Basora Abü l-'Abbás al-turyam. 
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3) 'Abd al-Rahmán b. Ma'mün b. 'AIí al-Mutawallí, Abü Sa'd 
(m. 478/1085) M , alfaquf Safi'í, sucesor de Abü Isháq al-Sírází 95 en 
la Nizámiyya. 

4) 'Abd al-Sayyid b, Muhammad al-Sabbág, Abü Nasr (m. 
477/1084) % . Maestro ¡Safi'í de la Nizámiyya, de gran reputación; se 
le tenía por el único capaz de hacer frente al hanafí Abü 'Abd Alláh al- 
Dámagání (v. n° 6). Parece ser que no era aS'arf. Al-Turtüsí lo cita en 
el Kitab al-du'a' 97 . 

5) Muhammad b. Ahmad b, al-Husayn b. *Umar al-Qaffál al- 
SáSí al-Sáfi'í, Abü Bakr (428/1037-507/1113) 9S . Nacido en Sás (Irán), 
marchó a Bagdad, donde acabó siendo profesor en la Nizámiyya en el 
año 504/1110. Fue discípulo de Abü Isháq al-áirází. Fue autor de un 
tratado defiqh safi'í dedicado al califa 'abbásí al-Mustazhir, Hiiyat al- 
'ulamá'. Al-TurtüSí lo cita en sus obras ". Hay una anécdota según 
la cual al-TurtüSl presentó un día a Abü Bakr al-SásT al hijo de Abü 1- 
Walíd al-Báyí, pero sin nombrar a éste, diciendo simplemente que era 
el hijo del Sayj al-Andalus, a lo que al-SáSí respondió que sin duda se 
trataba de un hijo de al-Báyí 10 °. 



94 V. al-Subkí, Tabaqat, V, 106-8, n° 453; Makdisi, "Muslim institutions", 
pp. 3S-9 e lim 'Aqü, pp. 23, 54 nota 4 y 488, nota 1. 

95 Ibráhím b. 'Alí (m. 476/1083), famoso alfaquf sáfi'f: v. GAL, I, 387-8 
y Makdisi, Ibn 'Aqü, pp. 204-6. Al-Sayyál (y, siguiéndole, al-Dáya) lo considera 
maestro de al-Turtüsi. Éste lo menciona en el Kitab al-du'a', p. 244, pero no 
como maestro directo. 

96 V. al-Subkí, Tabaqat, V, 122-34, n° 464; GAL, I, 388 y SI, 671; 
Makdisi, "Muslim institutions", pp. 38, 39 e Ibn 'Aq'ü, pp. 206-8. 

07 V. ob. cit., p. 143. 

98 V. GAL, I, 390-1 y SI, 674; Makdisi, "Muslim institutions", pp. 25, 41 
e Ibn 'Aq'ü, pp. 208-10. 

V. Birr al-walidayn, p. 82, donde se habla de un maestro de al-áásí, el 
asceta al-Kázrúni. 

100 V. 'Iyád, Madárik, VIII, 120. 
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6) Muhammad b. 'Alí al-Dámagánl, AbQ 'Abd Alláh (m. 
478/1085) m l alfaquf y cadf hanaff. Transmitió a al-Turtusí el escrito 
de los cristianos de Siria a 'Umar b. al-Jattáb 102 . 

7) Muhammad b. Abi Nasr Futüh b. 'Abd Alláh al-Humaydi, 
Abü 'Abd Alláh (m. 488/1095) 103 . Este andalusf, el conocido autor 
de la fadwai al-Muqtabis, había marchado a Oriente en el ano 
448/1056," estableciéndose en Bagdad. Perteneciente a la escuela 
záhirf lw , destacó fundamentalmente como tradicionista. 

8) Rizq Alláh b 'Abd al-Wahháb al-Tamíml al-Hanbali, Abü 
Muhammad (m. 488/1095) •» alfaquí y tradicionista hanbalí. Al- 
Turtüsí transmite unos versos que le oyó recitar en Bagdad . tm 
maestro también de Abü 'Alí al-Sadafí m . 

Otro maestro de al-Turtüsí citado por las fuentes es Abü Nasr al- 
Zaynabí m La única posible identificación de este personaje que he 
encontrado es el hanaff al-Qásim b. 'Alí b. al-Husayn (m. 563/1168), 
Abü Nasr, cadí de Bagdad 1W , pero la fecha de muerte lo hace 



101 V. Makdisi, "Muslim institutians", pp. 18, 22 e Ibn 'Aqü, pp. 171-4. 

102 V Siray, p. 118; trad. Alarcón, II, 143-5; trad. inglesa por N. A. 
Stillman, The jLs ofArab ¡ands (Filadelfia, 1979), pp. 157-8; al-Qalqasand., 
Subh, XIII, 357; A. Noth, ••AbgrenzungsproblemezwischenMushmenund I nicht- 
Muslimen", JSAI9 (1987), pp. 290-315; Lev, State andsaaety, p. 180 y nota3. 

™ V. Pons, Ensayo, pp. 164-7, n° 126 y EP, III, 593-4 (A. Hu.ci Miranda). 

104 Sobre la escuela záhirí en el Bagdad de la época v. Makdisi, Ibn 'Aqü, 
pp. 278-81. 

105 V. Makdisi, Ibn 'Aqil, pp. 269-74. 

106 V. Siray, p. 19; trad. Alarcón, I, 64. 

107 V. Muhammad b. 'Iyád, 7a Vi/, p. 54. 
Ben Cheneb en Étude cita un "Abü Muhammad b. Házim 



108 



sin 



identificarlo. Se trata sin duda de una mala lectura por Abu Muhammad b 
HaL", que a su vez es una mala lectura por "Abü Bakr b. Hazm , el maestro 
sevillano de al-Turtüsí. 

109 V. Kahhála, VIII, 107. 
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imposible. Tal vez pudiera tratarse de su padre Abü 1-Qásim (m. 
543/1149), también cadí en la misma ciudad no . 

La formación recibida por al-TurtüSí en Bagdad debió consistir 
fundamentalmente en fiqh, llamando la atención el hecho de que no 
parece haber tenido maestros málikfes U1 ; por lo que se refiere al 
hadiz, sabemos que estudió la obra de al-Jattábí, Ma'alim al-hadlt. Abü 
'Alí al-SadafT encontró en Bagdad a al-TurtüST, y contó que se 
contentaba con un mendrugo de pan, dado su orgullo u2 , lo cual 
parece indicar que el dinero que creyó perdido en Antioqufa no había 
durado mucho. 

Al-TurtüsT visitó en una fecha no determinada Basora, donde 
estudió con 113 : 

9) 'Alí b. Ahmad b. 'Alí/Ahmad b. 'Alí b. Ibráhím b. Bahr al- 
Tustarí, Abü 'Alí 114 . Estudió con él los Sunan de Abü Dáwüd en la 
ríwáya de al-Lu'lu'í, que luego a su vez enseñó a sus discípulos, entre 
ellos Abü 'Alí al-Sadafí m . 

También visitó Wásit, donde estudió con: 

10) 'Alí b. Muhammad al-Ma'áfirí, Abü 1-Hasan. El único autor 
que lo menciona es al-Maqrizí. No he podido identificarlo. 

4,6. Estancia en La Meca. 

AI-TurtüSí hizo la peregrinación a La Meca tras la estancia en 
Iraq. En La Meca lo volvió a encontrar el tradicionista de al-Andalus 



110 V. Kahhála, VII, 79. 



m Sobre los alfaquíes málikíes de Bagdad en el s. V/XI v. Makdisi, Ibn 
'Aqü, pp. 188-94, donde se pone de relieve el carácter minoritario de la escuela 
málikí. 

1,2 V. Yáqüt, Mu'yam, IV, 30 y Dibáy, n° 43. 

En Gunya, p, 62 se cita a un maestro que no he podido identificar, 
llamado al-Sa'ídání. 

Hay variantes en el nombre de este personaje, al que no he podido 
identificar. Creo que es el citado en Siray, p. 79; trad. Alarcón, I, 379. 
115 V. apartado 7.2., n° 5. 
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y discípulo suyo Abü 'Alí al-Sadafí en el año 481/1087 " 6 . Debió ser 
en ese año cuando tuvo ocasión de estudiar con un andalusí establecido 
temporalmente en La Meca: 

11) Gálib b. 'Isa b. Abí Yüsuf al-Ansárí, Abü 1-Tammám n7 , 
alfaquí málikí formado en al-Andalus y posteriormente en Bagdad, 
donde estudió con Abü Ya'la b. ai-Farra' , Ibn al-Muhtadí y 'Abd al- 
Samad b. al-Ma'mün. Falleció después del año 498/1104. Al-TurtuSí 
transmitió de él en Alejandría y le alabó mucho. 

4,7. Jerusalén, Damasco, el encuentro con al-Gazálí y el retiro 

espiritual. 

Se dirigió después a Siria/Palestina, donde sabemos que residió 
en Damasco y en Jerusalén. Sin embargo, la cronología no está clara. 
Se puede deducir de las fuentes que primero se estableció en Damasco, 
donde habría fundado una madrasa; luego habría residido en Jerusalén, 
donde lo encontró Abü Bakr b. al-'Arabí en el año 486/1093 y donde 
estudió con él el Mujtasar del TafeJr de al-Ta'labi ní en el ano 
487/1094; en 489/1095 habría estado nuevamente en Damasco, pues allí 
lo volvió a encontrar Abü Bakr b. al-'Arabí m . 

Según al-Dabbí, se habría dirigido desde Damasco a Jerusalén 
con la intención' de conocer a al-Gazálí, pero éste habría rehuido el 
encuentro 12 °. Sin embargo, otras fuentes nos informan de que sí llegó 
a conocerlo: por un lado, él mismo lo dice en la Risála que envió a Ibn 
al-Muzaffar m ; por otro lado, al-Yáfi'í recoge una anécdota según 



116 Ibn Baskuwál, Si la, ed. Cairo, I, 143. 

117 Al-SilafT, Ajb'ar, pp. 101-3. 

118 V. apartado 7. 1., n° 15. 

119 Agradezco al Dr. J. Drory las útiles informaciones que ha tenido a bien 
comunicarme por carta respecto a los encuentros entre Ibn al-' Arabi y al-Turtusi. 
Más adelante plantearé la posibilidad de que haya sido <m Damasco y no en 
Alejandría donde al-TurtüsI escribió su famosa carta a Ibn Tasufin. 

120 Esta noticia puede ser una construcción a posteriori, como diciendo: al- 
Gazálí sabia que al-Turtüsi habría puesto al descubierto lo equivocado de algunas 
de sus doctrinas y por eso le rehuyó. Veremos más adelante los ataques lanzados 
por al-Turtüsi contra al-Gazálí. 

m V. más adelante, apartado 7.1., n° W. 
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la cual, cuando tuvo lugar el encuentro entre al-Turtüsi y al-Gazálí en 
Siria (fi biiád al-Sám), el andalusf intentó polemizar con él, pero al- 
Gazálí se negó, diciendo que "había dejado esas chiquilladas en Iraq", 
refiriéndose a tener disputas sobre cuestiones del saber religioso m . 
El encuentro debió de tener lugar después de 488/1095 123 (fecha en 
la que al-Gazálí, tras una crisis espiritual, abandona la Nizámiyya, 
donde enseñaba desde el año 484/1091), y antes de 490/1097, en que 
al-Gazálí está nuevamente en Bagdad, de camino hacia Tus. Todavía 
podemos precisar más, pues hemos visto que en 489/1095, al-TurtüSí 
estaba en Damasco. Fue durante ese periodo cuando al-Gazálí parece 
haber residido en Siria (con un intervalo durante el cual hizo la 
peregrinación), viviendo como un pobre sufí y dedicándose a la 
meditación; es también la época en la que compone el Ihyá ' 'ulüm ai- 
din ™. 

De todas formas, antes de este encuentro con al-Gazálí en 
Jerusalén, al-Turtüsí había visitado la ciudad, pues Abü Bakr b. al- 
'Arabí tuvo contacto con él allí los años 486-7/1093-4. También en 
Jerusalén, en una fecha indeterminada, al-Turtüsí habría oído una voz 
que a él se dirigía, en cierta ocasión en que se había quedado dormido 
en la mezquita, diciéndole: "¿Se puede tener temor de Dios y dormir al 
mismo tiempo? ¡Qué extraño! He observado tu corazón: eres un 
mentiroso. Por la majestad de Dios, si tu hubieras sido sincero, ninguna 
parte de tí habría sucumbido al sueño", voz que le había hecho 
despertarse llorando 125 . Como en el caso del eclipse, esta 
experiencia, que denota una intensa preocupación por su salvación, 
debió afectarle profundamente. 



Cf. el estudio de MacDonald sobre las experiencias religiosas por las que 
había pasado al-Gazálí. 

123 Durante la estancia de al-Turtüsí en Siria, en el año 488/1095, nacía en 
Sayzar, en el norte de Siria, Úsáma b. Munqid (m. 584/1188), guerrero 
musulmán que nos ha dejado un libro excepcional que nos muestra esa zona 
(incluido Egipto) en época de las cruzadas: v. la traducción de Hitti, Memoirs. 

124 V. El 2 , II, 1062-6 (W. Montgomery Watt). Turki considera que el 
encuentro entre al-Gazálí y al-Turtüsí no llegó a producirse: v. su introducción 
a la edición de Hawadit, p. 14. 

125 V. Ibn Jallikán, Wafayat, IV, 264; al-Maqqarí, Nafíi, II, 86-7. Sigo la 
traducción de Slane, II, 667. 



42 



También en relación a Jerusalén, Abü 'Alí al-Sadafi ha relatado 
que le contaron que, durante su estancia en esa ciudad, al-TurtuSí llevó 
una vida de pobreza, manteniéndose apartado de todo lo relacionado con 
la autoridad política (al-sultán) m . 

Tras la estancia en Damasco en 489/1095, al-TurtuSi se habría 
retirado a las montañas del Líbano, donde llevó una vida ascética junto 
a un hombre entregado al servicio de Dios, llamado Abü Muhammad 
<Abd Alláh al-Sá'ih, al que se describe como min awhya Atlah al- 
nrunqatiln ilá Alláh. Este retiro se puede entender como el resultado 
de la crisis espiritual a la que parece haber estado sometido al-TurtuSí 
desde la experiencia del eclipse de sol en Bagdad hasta la voz que le 
habla en la mezquita de Jerusalén. 



5. Establecimiento en Alejandría y relaciones con los fátimíes. 

5 1 Marcha a Roseta y embajada de los habitantes de Alejandría. 

Durante su estancia en las montañas del Líbano, llegó un 
momento en que al-Turtüsí deseó dirigirse a Egipto, posiblemente 
porque pensase regresar a al-Andalus. No parece probable que influyese 
la presión cruzada. Por un lado, los biógrafos de al-Turtus. no hacen 
ningún comentario sobre la llegada de los cruzados a Tierra Santo en 
490/1096- por otro lado, al-Turtüsí estaba en Alejandría ya en el ano 
490/1096 127 lo cual quiere decir que, de haber estado motivado su 
abandono de'siria por el avance cruzado, nos encontraríamos ante uno 
de los primeros casos de éxodo de los musulmanes previo incluso al 
provocado por la conquista de Antioquía en 491/1098 « No tenemos 



™ Esta historia está recogida por Yáqüt, Mu'yam, S.v. Turtusa y por fon 
Farhún Dlbay n° 43, en una versión un poco distinta en la que se insiste en que 
nS;Íato y con el sultán y sus ashéb, criticándoles duramente, a pesar de que 
ellos le buscaban a causa de su piedad. 

127 Esta fecha aparece en al-Maqrizí, Muqaffá y encaja bien con el hecho de 
que ai-Turtúsí es requerido en Alejandría para sustituir la escasez de f*W™$* 
había en la ciudad, tras haber apoyado la rebeben del fattm. Nizar en 488/1095. 
v. nota 134. 

128 V. Sivan, "Refugies syro-palestiniens" , p. 135. 
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apenas información sobre la reacción de al-TurtüSi ante las conquistas 
cristianas y, en especial, ante la conquista de Jerusalén en 492/1099, 
aunque su insistencia en la necesidad del yihad 129 , su actitud severa 
hacia los dimmíes y su exaltación de Jerusalén en varios de sus escritos 
pueden ser vistos como un ejemplo de ese proceso de "réarmament 
moral" que tuvo lugar en el Islam a raíz de las cruzadas 13 °. 

Cuando al-Turtüsí, por las razones que fueran, decidió abandonar 
Siria, intentó convencer a su compañero 'Abd Alláh al-Sá'ih 131 para 
hacer el viaje juntos, asegurándole que había oído hablar de un lugar 
llamado Roseta (Rasíd) 132 donde podrían seguir llevando una vida 
ascética, y recordándole que, en el lugar donde vivían, no tenían 
contacto con nadie, de manera que, si muriesen, no habría nadie para 
enterrarles; si se mezclaban con la gente, por el contrario, podrían 
divulgar el saber religioso ( 'ilm) y asistir en la aljama a la oración del 
viernes. 'Abd Alláh le respondió que, a pesar de todo ello, en el lugar 
en el que estaban comían cosas lícitas y vivían en conformidad con lo 
permitido, sin ni siquiera tener que privar a los árboles de sus frutos: 
no podrían encontrar en ningún otro lugar la misma licitud. Al-TurtüSí 
le replicó que en el lugar a donde le proponía ir, Roseta, abundaban dos 
cosas lícitas: la sal y la leña, de manera que si se establecían allí, 
podrían vivir de esos dos productos lícitos m . 'Abd Alláh replicó 



129 En io cual influía también su condición de andalusí, como en el caso de 
Abü 1-Salt de Denia, quien, estando en Egipto, compuso un poema en el que 
alababa al visir al-Afdal por sus combates contra los francos: v. Sivan, L'hlam 
et la Croisade, p. 53. 

130 Cf. Sivan, L'Islam et la croisade, pp. 23-37, quien se pregunta si los 
andalusíes establecidos en Oriente no se adelantaron al resto de los musulmanes 
en las reacciones ideológicas ante los cruzados. 

131 El relato que sigue lo recoge al-Dabbl, Bugya, n° 295. 

132 V. El 1 , III, 1246 (A.S. Atiya). 

133 Hay un hadiz muy difundido (aparece por ejemplo en el Salñh de al- 
Bujári) que afirma que mejor que pedir limosna es ir a la montaña, recoger leña 
y venderla: v. C.E.Bosworth, T7ie Islamic underworld (2 vols., Leiden, 1976), 
I, 12. Eso es lo que se dice que hicieron los setenta de Bi'r Ma'úna, quienes eran 
qurra ' que solían recoger leña durante el dfa y rezar durante la noche; vendían 
la leña y compraban comida para los ahí al-suffa; v. Juynboll, "The Qurrá' in 
early Islamic history", p. 125. La misma practicase atribuye a numerosos ascetas 
y místicos. 
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entonces que las gentes del nuevo lugar no podrían pasar sin al-TurtúsT, 
de manera que al fin tendrían que separarse. Al-Turtüsí le prometió ^que 
no Te senaria nunca de él y marcharon juntos a Egipto, llegando a 
Roseta v deciéndose allí Cuando tenían necesidad de prov.siones 
San leña y sal y vendían lo recogido (equivalente a loque podían 
Z¿ sobrTsus espaldas) para comprar cuanto necesitaban para su 
Senct La 2 de pobreza y humildad que ™™ 
interrumpida por un acontecimiento imprevisto: el cahta faümí de 
Eg no había hecho matar a un grupo de los a.faquíes de Alejandr a 
de modo que no quedó nadie en la ciudad a qu.en dingirse para las 
£SÍ ubicas' Llego a oídos de la gente de Aggfc que en 
Roseta había un alfaquí y enviaron por él al cadí Ibn Had d y a un 
grupo de los habitantes de la ciudad. Llegaron los emisarios a Roseta 
f preguntaron por al-Turtüsí, pero nadie les sabía dar su paradero, hasta 
y qu P e encontraron a uno de los que allí Hevaban una _ vida asrfUca 
(loará') quien les hizo esperar en un lugar determinado. AI cabo de 
una hora apareció al-Turtüsí cargado de leña y acompañado de Abd 
A^áh intentaron convencerle para que les acompañara, pero se negó 
£ no qte tr separarse de 'Abd Alian como le había promewto. fe 
d Hg ero"» entonces a éste para conseguir su apoyo, pero ta , reph que 
en Roseta podían vivir de manera lícita y comer lo perm.tido y ello no 
e fer a posible si mese con ellos a Alejandría. El cadí le propuso 
entonces'una solución: el señor de Sicilia - enviaba cada ano la yaya 



<w A1 . Dab bi dice aquí que la razón de la matanza sería demasiado larga de 

ATam al-hkandaríyya, p. 70 y Lev, State and soaety, p. 48. 

»« Seeún informaron suministrada por al-Maqrízi, se trata de Abu Tal.b 
M mad ^Abd *"£-*$- ÍJ^^Tt SlS/wXt 
^¿^¿ti^A^^Ta^Sa", P . 65, donde se p.antea 
l^SS^LíSt Ln 'descendientes de .a famiiia toledana de los Banu 1- 
Hadídl, así como Lev, State and society, pp. UÍMti. 

' 136 Sicilia había caído ya en manos cristianas, por lo que en principio parece 
Sicilia naoíd Ldmu j Sin embarco, no encuentro 
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a la población de Alejandría, consistente en 300 qafiz de cebada y otras 
cosas, de donde él podría coger lo necesario para su subsistencia. 'Abd 
Alian aceptó, pero dejando claro que sólo necesitaría un pan (raglf) 
cada noche. Puestos de acuerdo, marcharon a la ciudad en una fecha 
que al-Maqrizí sitúa hacia el año 490/1096-7. Lo prometido a 'Abd 
Alláh fue cumplido. Le preparaban varios panes que le hacían llegar sin 
que 'Abd Alláh tuviese que tener contacto con nadie. Él cada noche 
rompía el ayuno con un solo pan y no salía de su casa. Mientras 'Abd 
Alláh llevaba esa vida retirada, al-Turtüsí se dedicó a la enseñanza y a 
la divulgación del saber. 

5.2. Al-Turtüsí en Alejandría. 

Frente a lo que se ha venido afirmando hasta ahora, !a llegada de 
al-TurtúSí a Alejandría, como hemos visto, hay que situarla en el año 
49Ó/1Ó96 137 . 

Según transmisión de Abü 1-Táhir b. 'Awf, al-TurtüSí decía: "Si 
Dios me preguntase por el hecho de haberme establecido en Alejandría - 
siendo así que estaba gobernada por los fátimíes que habían introducido 
muchas cosas reprobables como el abandono de la iqámat al-yum'a - 
yo le diría: encontré a unas gentes extraviadas y fui la razón de que 
volviesen al buen camino" 138 . 

Como ya se ha dicho, la escuela predominante en Alejandría era 
ia málikí, aunque las otras escuelas estaban representadas, por ejemplo, 
la SarTí, cuyo máximo representante fue Abü Táhir al-Silafi IW , quien 



reyes cristianos de Sicilia hayan enviado la yízya a los fátimíes. La única 
explicación que se me ocurre es que en la anécdota se esté haciendo referencia a 
ia situación anterior a la conquista normanda, cuando los sicilianos musulmanes 
hacían entregas de dinero a sus correligionarios del Norte de África: v. Siray, p. 
156; trad. Alarcón, II, 335. 

137 Al-Sayyál propone el año 495/1101 (A'lam al-¡skandariyya, p. 80), 
mientras que en general se ha venido considerando la fecha de 493/1099. 

8 V. al-Dahabt, Siyar, XIX, p. 491, nota (no se dice la fuente); Ibn 
Farhün, Dibay, n° 43, cuya fuente es Abü 1-Táhir b. 'Awf. Cf. nota 76. 

■ Se trata de Ahmad b. Muhammad b. Ahmad al-Isfahání (m. 576/1 180): 
v. Ibn al-Abbár, Mu 'yam, pp. 48-53, n° 36, así como los estudios de su biografía 
llevados a cabo por 'Abbás en la introducción a su edición parcial del Mu'yam 
ai-safar de al-Silafi, pp. 5-14 y poral-Sayyál./l'íóm ai-lskandariyya, pp. 129-59; 
'Abd al-Karim, "Alejandría y al-Silafí", pp. 122-51. V. también Fierro, "Obras 
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se estableció en la ciudad en el año 5 1 1/1 1 17, contrayendo matnmomo 
en eta como al-Turtüsí. Se le consideró un gran experto en hada, 
materia que enseñó a ios numerosos discípulos andalusíes que estudiaron 
cTé - E^isir al-'Ádil b. Sallar le nombró director de la madrasa 
que hizo edificar en Alejandría en 544/1149. Otros maestros de 
Alejandría activos al mismo tiempo que al-Jurt^ «« AB ^ 
Musarrif b. Musallam b. Ahmad al-Anmaü, Abu Hg» Y 

Muhammad b. Ahmad b. Ibráhím al-Razi, Abu Abd Allah 

Mandria era tierra de frontera (** y ^ **«»**£ 
sin duda nfluyó a la hora de atraer a ascetas y místicos. En épocas 
posterforef la de al-Turtüsí será ciudad visitada por el ■**«»»? 

S5SC5— su Spu"1 ania.usí Abü <--- -Mursí 
m. 685/1287), cuya tumba esta en la ciudad «En el ^ no 5 1 1/ U7, 
ei viajero andalusí Abü Hámid al-Garnat. (m 565/1169) visito 
Alejandra, ofreciéndonos una descripción de. famoso Farc , de h 
dudada Otro andalusí, Abü 1-Salt Umayya b. Abi 1-Salt (m 
529/1 134) describe la vida cultural en Egipto como un desierto, aunque 
ha que ene en cuenta que no estaba interesado en las cencas 



y transmisiones", p. 220. ,,,„,_. 

personajes que le visitaron. La parte «lauvaa loa al-Turtüsí. 

nunca había visto. „.,•.« - ¿.ls. TTT 

■* Se le cita como Abü 1-Hasan b. Musarrif. V. al-Maqqan, ¿zfcar, ffl, 

160 '- Conocido como Abü *Abd ADA M-RM. V. Muhammad b. 'IySd, 
Ta-ñf, pp- 1, 9 t 14, 26, 33, 44, 48, 57. 60, 66-7 79. 

i« V «bre ambos al-Sayyál.yC/ám al-lskandartyya, pp. 161-212. La tumba 
de Abü ^"ursi fufy sigue -ndo ob^egran = c^comoen 
el caso del viajero mauritano Ibn Tnwayr al-Janna v _ M I. F erro 
with the West of a Mauritaman traveller: the *'*taot Ibn uvvay 
nSs/1829-1250/1834)-, 77i« Maghreb Rewew 17 (1992), pp. 103 123. 

!- V. D«h. trad. Ramos, p. 48, y los artículos de Asín Palacios citados en 
la Bibliografía. 
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religiosas islámicas, sino en las "de los antiguos", pues fue astrónomo, 
médico, matemático, lógico y poeta 145 . 

Hemos visto que el cadí Ibn Hadíd tuvo un papel destacado en 
que al-TurtüSí se estableciese en Alejandría, Sin embargo 146 , llegó un 
momento en que las relaciones entre ambos se estropearon y el cadí 
denunció a al-Turtüsl ante el califa fátimí. Las acusaciones que vertió 
contra él eran mentiras, pero insistió mucho en el gran número de 
discípulos que tenía, lo cual era cierto: se dice que en una de las salidas 
al campo que acostumbraba a hacer con sus discípulos, llegaron a 
seguirle trescientas sesenta personas. Esta popularidad era, sin duda, 
susceptible de volver impopular a al-Turtüsí ante la autoridad política. 

El cambio de actitud de Ibn Hadíd hacia al-TurtüSí estuvo 
motivado por el hecho de que el alfaquf empezó a criticar duramente a 
los Banü Hadíd porque se apoderaban de las tasas de aduana (al- 
muküsaf) 147 y porque colaboraban en actos injustos. Al-Turtú5í emitió 
fetuas prohibiendo el queso importado de los cristianos l4S y 
reprobando muchas otras cosas prohibidas. Tal vez fue entonces cuando 
compuso su Kitab al-hawádh wa-l-bida' t obra que sin duda debió 
despertar la hostilidad de quienes seguían las prácticas allí reprobadas. 
El propio al-Turtüsl nos ha transmitido la siguiente anécdota: 
"Hallábame en Alejandría en ocasión de que se permitía al 
pueblo pescar libremente en el golfo, y había tal abundancia de peces, 
que el agua hervía de ellos; hasta los niños los cogían en los canales. 
Pero prohibió el gobernador el acceso al golfo, para impedir que las 
gentes siguieran pescando, y los peces huyeron hasta el punto de que 
apenas si se veía alguno que otro; y así ha venido sucediendo hasta 
ahora" 149 . 



145 V. el estudio de Prémare citado en ia bibliografía. Al-Turtüsi cita unos 
versos suyos en el Kitab al-du'ct', p. 143. 

146 El relato que sigue está tomado de Ibn Farhün. 

147 V. El 2 , VI, 178-80 (W. Bjorkman), donde se señala que en época fátimí 
el término se usó para designar todo tipo de impuestos y, en especial, los 
considerados injustos. 

14 V. al respecto más adelante apartado 7.1., n Q 28. 

149 Trad. Alarcón, I, 167; Siray, p. 40. 
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Los Banü Hadíd contraatacaron, pues, denunciándolo, y al- 
Afdal 1 * el visir,' envió por al-Turtüsí. Se cuenta que cuando el 
emisario fue a decirle que arreglase sus asuntos, ya que en tal fecha 
hXL de viajar a El Cairo, al-Turtüsí le contestó que no tenía asuntos 
oTe arreglar, P ues todo lo que poseía lo llevaba sobre sí. A esta salida 
de Alejandría hace referencia al-Maqmí, especificando que se prohibió 
a la gente que salieran a despedir a al-Turtüsí. Tan sólo se permiüó que 
le acompañaran Abü l-Táhir b. <Awf, 'Atiyya b. Mushm al-Lag 
Husayn b. Yásin al-Sa'ídí, Sabíb al-'Allaf ál-Azdi y el cadí ma hU 
'Abd Allah. Esta salida de Alejandría tuvo lugar en yumada II del ano 
514/septiembre 1120, veinticuatro años después de su llegada a la 
ciudad Había estado en El Cairo con anterioridac 1 pues en esta ciudad 
le encontró Abü Hámid al-Garnátí en el ano 512/1118 en una 

tertulia en la que uno de los presentes mostró reservas a la hora de 
Llar de las "maravillas por él vistas por temor a ser ^a o d 
mentiroso y al-TurtüsT le animó a hacerlo, d.c.endo. Solamente los 
"orantes harían semejante cosa, pues la gente sensata e mteligen* 
sabe muy bien distinguir entre lo que es posible y lo que no lo es. Es 
más, resulta conveniente hablar acerca de las maravillas <***£** 
creado, ya que de este modo se pone ^ en ev.denc.a el poder del 
Altísimo, manifestado por medio de ellas . 

5 3 Al-Turtüsí en El Cairo. 

Al llegar a El Cairo, fue llevado ante al-Afdal. Hay notioas 
contradictorias respecto a las relaciones entre ambos. Según unas 
Lentes al-Afdal le dispensó buen trato, honrándole, y deponiendo que 
te entregaran diez dinares todos los meses tomados de la yvya que 
pagaban los judíos ]52 , después de haberle rogado que los aceptara. A 



™ al-Afdal b. Badr al-tamálí, Abü 1-Qásim Sahánsáh (nacido hacU 
458/1066 515/1121) fue visir de los califas fátimíes al-Mustans.r (427/1036- 

^ , \7 ♦ 'i- CAR7/1 094-495/1 101) El hijo de este último, al-Amir, 
487/1094) y al-Musta h (487/1094 -4*3/11. ui; . ci i j Ef j 221 . 

a quien había ayudado a subir al trono, le hizo matar en 515/1121 . v. fcr, 1, 
2 (G. Wiet). 

151 V Tuhfa, trad. Ramos, p. 71 y cf. Mu'nb, p. 25. 

M Según al-Maqrizi, el dinero procedía de las comisiones que Piaban los 
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pesar de este buen trato, al-TurtüSí no dejaba de ser alguien a quien se 
había obligado a abandonar su lugar de residencia, Alejandría, y a 
permanecer en El Cairo. En efecto, hasta la muerte de al-Afdal no pudo 
volver a Alejandría. Algunas fuentes afirman que, durante ese tiempo, 
se le prohibió enseñar y al-Afdal le hizo encerrar en un lugar (masyid 
Saqlq al-mulk, 153 ) que estaba cerca del Observatorio {al-rasad) l54 . 
En ese Observatorio trabajaba un andalusf, el judío Ibn Hasday, amigo 
de Ibn Báyya y, como él, de Zaragoza 15S . 

Durante esta estancia en El Cairo, al-TurtüsT habría hecho 
esfuerzos por llevar a al-Afdal al buen camino. Por ejemplo, habría 
influido para que destituyera a un cristiano: "Presentóse ante el sultán 
al-Afdal en cierta ocasión, extendió su manto sobre el suelo y se sentó 
en él. Había con al-Afdal un cristiano (funcionario suyo), y, después 
que al-Turtü5I expuso al príncipe varios avisos edificantes, acabó 
diciéndole los siguientes versos: '¡Oh, Rey, obedecido por la humanidad 
entera, y cuyo amor se impone irremisiblemente! La causa que ha dado 
origen a tu grandeza es considerada por éste como un embuste'. Y 
señaló al cristiano, al cual depuso al-Afdal de su cargo" 156 . Como 



un tópico): Ibn Tuwayr al-Janna en el s. XIX funda una záwiya en Marrákus, 
utilizando para comprar la casa dinero de la yizya de los judíos (Tfie pilgrimage 
of Ahmad son of the little bird of paradise, p. 125). 

V. al-Maqriz!, Jitat, IV, 321, donde se afirma que esta mezquita fue 
construida en el año 541/1146 en época de al-Háfiz (525/1130-544/1149), es 
decir, ya muerto al-furtüsí. El mismo al-Maqriz! menciona la existencia de la 
mezquita del Observatorio, hecha construir por al-Afdal, que debe ser a la que 
se hace referencia. 

154 Este Observatorio fue un proyecto de al-Afdal, terminado por su sucesor 
en el visirato, al-Batá'ihl. V. A. Sayili, 77ie observatoty in Islam and its place 
in the general history qfthe observatoty (2 a ed., Ankara, 1988). 

155 Ibn Hasday estuvo en Oriente desde 515/1121 a 519/1125, año en que el 
visir al-Batá'ihi cayó en desgracia y el Observatorio fue destruido: v. Dunlop, 
"Philosophical predecessors", pp. 111-2. 

156 Trad. Alarcón (Lámpara, pp. XLIV-XLV) de Wafayat. La misma 
anécdota, cita de Ibn Jallikán, en al-Dahabl, Siyar, XIX, 492; al-Safadí, Wáfi, V, 
175; al-Maqqarl, Nafk, II, 87. El empleo de cristianos no desapareció. Tras la 
caída del sucesor de al-Afdal, el califa fátimí al-Ámir bi-ahkám Allah se apoyó 
en un cristiano, Abü Nayáh b. Qanná' (ejecutado a su vez en 523/1129): v. EP, 
I, 452-3 (S.M.Stern). 
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señala Alarcón, la misma historia está recogida en Siray I57 , pero sin 
que al-TurtüSí sea el protagonista. Curiosamente, el protagonista de la 
anécdota de Siray es descrito como "un individuo muy inteligente e 
ilustrado". En cualquier caso, parece indudable que al-TurtüSí amonestó 
y sermoneó a al-Afdal con máximas y ejemplos recogidos en 
Siráy 15 *, obra que empezó a componer para el propio al-Afdal, según 
refiere al-Maqrízí. 

En las biografías de al-TurtüSí se quiere dar la impresión de que 
las relaciones entre él y al-Afdal no fueron buenas. En concreto, se 
cuenta que, al prolongarse su estancia en el lugar en el que le había 
hecho encerrar al-Afdal, al-TurtüSí empezó a no poder soportar el 
encierro por más tiempo. Le dijo entonces a su sirviente que le trajera 
para comer cosas lícitas, es decir, tomadas directamente de la tierra sin 
haber pasado por el zoco. Así lo hizo el sirviente y las consumió 
durante tres días. Al cabo de ese tiempo y cerca de la hora de la 
oración al-magrib, hizo un comentario misterioso a su sirviente: "La 
hora le ha tirado". Cuando llegó la mañana, salió a caballo al-Afdal y 
fue asesinado, sucediéndole al-Batá'ihí 159 . Era el año 515/1121, por 
lo que el encierro de al-TurtüSí había durado un año. Esta historia debió 
de contribuir, sin duda, a congraciar a al-Turtü§í con el nuevo visir de 
Egipto y sucesor de al-Afdal, al-Batá'ihí. 

5.4. De nuevo en Alejandría. 

Con la llegada al visirato de al-Batá'ihí (515/1121-519/1125)'*, 
al-TurtüSí pudo regresar a Alejandría, si bien hizo frecuentes visitas a 
El Cairo, teniendo lugar la última, según al-Maqrízí, en el mes de 



157 Ob. cit., p. 61; trad. Alarcón, I, 287. 

158 V. al-Maqqari, Nqfli, U, 87 y Azh'ar, m, 164-5 y cf. Siray, pp. 31-2; 
trad. Alarcón, I, 123-5, donde una amonestación muy parecida es atribuida a 
Muhammad b. Wási'. 

159 Esta historia es recogida por Ibn Jallikán. 

160 Su nombre es Muhammad b. Fátik al-Ma'mün, Abü 'Abd Alláh, visir 
del califa al-Ámir: v. Ef\ I, 1 124 (D.M.Dunlop). Una de las razones esgrimidas 
por el califa para su destitución y ejecución (en 522/1128) fue precisamente su 
interés en la construcción del Observatorio, que fue demolido tras la caída de al- 
Batá'ihí. Durante su visirato tuvo lugar la invasión de Egipto por los Lawáta, que 
llegaron hasta Alejandría, pero fueron rechazados. 
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Sawwál del año 516/diciembre 1122 m . Es también al-Maqrízr quien 
nos informa de que, en esas visitas, al-Batá'ihí le daba diariamente 
cinco dinares, pero él solo aceptaba dos, los que estaban a su nombre 
desde los días de al-Afdal i62 . Fue en época de al-Batá'ihí cuando al- 
TurtüSí tuvo una intervención decisiva junto al visir, logrando que el 
derecho sucesorio fatimf no se aplicase a Jos sunníes y que el gobierno 
no requisase las propiedades sin herederos legales 163 . Con el apoyo 
del visir, hizo que se construyera una mezquita cerca de la Bab al-bahr 
en Alejandría 164 . A al-Bata'ihí dedicó su obra más famosa, Siráy al- 
mulük. 

Debió de ser a su regreso a Alejandría cuando tuvo lugar la 
siguiente anécdota, transmitida por su discípulo 'Abd al-Mayíd b. 
Dalíl: cayó enfermo al-Turtüsl y el cadí de Alejandría Ibn Hadíd fue a 
visitarle. Le preguntó por su enfermedad y, tras haber sido informado 
de lo que le pasaba, llamó el cadí a un médico que había llegado a 
Alejandría, y le ordenó que preparase algo para curar al alfaquí. El 
médico preparó un electuario del que hizo entrega a al-Turtúsí; éste no 
quiso tomárselo en su presencia y cuando se hubo marchado, dijo a los 
familiares que le atendían: "Coged ese recipiente y arrojad lo que 
contiene en los desagües de la casa hasta que no quede nada de él". Así 
lo hicieron y al-Turtügí se curó. Al cabo de un tiempo, fue el cadí el 
que cayó enfermo y murió. Esta anécdota se puede interpretar como un 
intento de envenenamiento por parte del cadí, cuya muerte sería 
entonces un castigo a su perversidad. Sin embargo, me inclino a 
interpretarla como una indicación de que al-Turtüs7, como otros antes 
que él 16S , rechazaba la medicina, creyendo que, puesto que salud y 



161 Pasaje de Jitat citado por al-Sayyál, A'lam al-Iskandariyya, p. 78. 

Ifi2 Hemos visto que eran diez mensuales y no dos diarios. 

El relato ha sido conservado por al-Maqrizí en Muqqffá; cf. al-Sayyál, 
A'lam al-Iskandariyya, p. 79; Lev, State and society , p. 138 y nota 21, así como 
p. 197. Sobre el derecho sucesorio entre los fatimíes, v. A. Fyzee, "The Fatimid 
law of inheritance", 5/ 9 (1958), pp. 61-9. 

164 Sin duda, se trata de la misma mezquita que aparece en el relato del 
contacto entre Ibn Tümart y al-Turtúsí: v. más adelante, apartado 9, n° 27, así 
como al-Sayyál, A'lam al-Iskandariyya, p. 80. 

" V. al respecto F. Rosenthal, "The defense of medicine in the Medieval 
Muslim world", Bulletin of the History of Medicine 43 (1969), pp. 519-32. 



52 

enfermedad estaban en manos de Dios, nada podían hacer los humanos 
para alterar la voluntad divina l66 . 

El cadí Ibn Hadíd dejó dicho en su testamento que fuese al- 
TurtüSí quien le lavase e hiciese la oración por él. Durante siete días, 
familiares y conocidos se reunieron junto a su tumba, recitando el 
Corán completo ,67 . Al séptimo día, al-Turtüsí recitó una casida de 
elegía al cadí. La muerte sirvió pues para reconciliarlos. 



6. Matrimonio y dos intentos de asesinato. 

En Alejandría, conoció al-TurtüsT a una mujer consagrada al 
servicio de Dios (muta'abbida), tía materna de uno de sus discípulos, 
Abü 1-Tahir b. 'Awf, y se casó con ella. La mujer (cuyo nombre no es 
mencionado por ninguna fuente) era adinerada y aportó una casa, cuya 
parte superior fue utilizada por el matrimonio como vivienda, mientras 
que la parte baja fue convertida en madrasa 168 . Tenía esa mujer un 
hijo dado a la vida mundana, a quien no le gustó nada el asunto del 
nuevo matrimonio de su madre. Un día, cogió un puñal, se escondió en 
la madrasa y, cuando estaba mediada la noche, se dirigió a la vivienda 
en la que estaban su madre y al-TurtüsT, pero no encontró en ella a 
nadie, pues ambos estaban pasando la noche en vela recitando el Corán. 
Oyó la voz del alfaquí y con el puñal en la mano se acercó para 
matarle, pero chocó sin darse cuenta con una de las columnas de la 
madrasa, golpeándose en la frente y cayendo al suelo desmayado. Al- 
TurtúSí no se dio cuenta de nada de lo que había sucedido. Al llegar la 
mañana, bajó a la madrasa, rezó la oración de la mañana y dio sus 
clases. Fue la esposa de al-TurtüsT quien encontró a su hijo, caído, sin 
habla y sin sentido. Cuando aí-TurtüST terminó sus clases, subió a la 
vivienda y su mujer le informó del estado del joven. Fue a verle, puso 



166 Si esta interpretación es correcta, sería otro paralelismo con la vida de lbn 
Waddárr v M a I. Fierro, "BazI', mawlá de 'Abd al-Rahmán I, y sus 
descendientes", Al-Qantam VIH (1987), pp. 99-118, p. 114. 

167 Esta práctica está sujeta a reprobación en el Islam: v. al-Wansarisi, 
Mi'yhr, VIII, 70. 

168 V. al-Dabbí, Bugya, n° 295 e Ibn Farhún, Dibay, n° 43. 
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la mano sobre su rostro, le dijo unas palabras y el hijo abrió los ojos. 
Al ver a su padrastro, afirmó estar arrepentido de su conducta anterior 
y que nunca más volvería a desobedecer a Dios. 

El segundo intento de asesinato de nuestro personaje fue 
presenciado por su discípulo Abü Bakr b. al-*Arabí. Al-TurtüSí seguía 
la práctica de alzar las manos cuando hacía la inclinación en la oración 
(salái) y también cuando levantaba la cabeza una vez que la inclinación 
había terminado, siguiendo la doctrina de Málik y al-Sáfi'í que en este 
punto concuerda con la doctrina s7'í. En cierta ocasión, se presentó al- 
TurtüsT en el mahras de Abü 1-Sa'rá' en Alejandría, donde estudiaba 
Ibn al-'Arabí. Era el momento de la oración del mediodía y al-TurtüSí 
entró en la mezquita, colocándose en la primera fila. Ibn al-'Arabí 
permaneció en la parte de atrás, cerca de las ventanas que daban al mar 
para que la brisa le aliviase del calor. A su lado se encontraba un 
personaje llamado Abü Timna 1 * 9 , jefe de la flota, en compañía de 
algunos de sus hombres; desde el lugar que ocupaba se podía ver el 
Faro de Alejandría. Advirtiendo que al-TurtüSí (cuya identidad 
ignoraban) alzaba las manos antes y después de la inclinación, Abü 
Timna y sus compañeros se escandalizaron, creyendo que era un Sí'f. 
Decidieron entonces matarlo y arrojar su cadáver al mar. Horrorizado 
al oir lo que tramaban, Ibn al-'Arabí intervino en seguida para 
informarles de que esa persona era el célebre alfaquí al-TurtüSí. Los 
otros entonces inquirieron por qué alzaba las manos en unos momentos 
de la oración en que no se debía hacer, a lo que Ibn al-'Arabí tuvo que 
explicarles que al-TurtüSí actuaba correctamente, siguiendo el 
precedente establecido por el Profeta y la doctrina de Málik según 
transmisión de las gentes de Medina. De esta manera, logró hacerles 
desistir del asesinato. Una vez acabada la oración, comunicó a al- 
TurtüSí el peligro que acababa de correr, pero su maestro no pareció 
darle mucha importancia, aunque sí mostró su sorpresa porque se le 
hubiera querido matar por actuar conforme a una sunna establecida por 
el Profeta 170 . 



169 Tal vez en vez de "Abü" haya que leer "Ibn" y se trate de un miembro 
de la familia de Muhammad b. Ibráhím b. Timna, señor de Sicilia cuando la 
conquista normanda(m. 454/1062): v. Amari, Storia dei musulmani di Sicilia, II, 
418-21 y 548-52; III, 60-65, 70-87, 93, 109, 117, 162, 218, 266, 308, 326. 

170 V. al respecto Fierro, "La polémique á propos de raf al-yadayn fi l- 
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7. Obras y transmisiones. 

7.1. Obras. 

Las obras compuestas por al-Turtüsí van enumeradas por el orden 
alfabético de sus títulos, sin que se tenga en cuenta la palabra Kitab. 

1) Kitab al-'amd fi 1-usüllKÍtab usül al-fiqh. El único autor que 
menciona esta obra es al-Dahabi ™ El título parece indicar que era 
un tratado de fundamentos del derecho (usül al-fiqh)- No tengo noticia 
de que se conserve manuscrito alguno. Creo que corresponde a la obra 
sobre usül al-fiqh a la que hace referencia al-Turtüsí en Hawadtí . 
Tal vez se trate de la misma obra que la n° 7 o la 14. 

2) Kitab al-asrar. Brockelmann señala que esta obra aparece 
mencionada por al-Turtüsí dentro de otra obra suya, Siráy al-mulük. 
Ello quiere decir que lee el comienzo del capítulo XXIII, que versa 
sobre la razón, de la siguiente manera: "qad dakartu fi Kitab al-asrar 
hamaca al-'aql wa-aqsama-hu wa-mahalla-hu wa-ahkama-hu , que 
Alarcón traduce: "En el Libro de los Misterios he explicado lo referente 
a la naturaleza real del entendimiento, sus divisiones, lugar que ocupa 
v sus leyes" m A pesar de esta traducción, Alarcón, en el índice 
onomástico 17 \ no parece considerarla obra de al-Turtüsi, pues 
plantea la posibilidad de que se trate del Sirr al-asrár de Aristóteles 
(apócrifo) es decir, del Secretan secretorum. Ello quiere decir que se 
ha dado cuenta de otra posible lectura del texto árabe: "qaddukiratfi 
Kitab al-asrár haqlqat al-'aql wa-aqsámu-hu wa-mahallu-hu wa- 
ahkamu-hu", es decir, de un verbo en pasiva y no en activa, y una 



MfSf, PP- 83-6. Mi fuente es l'tifam de al-Saütn Me ««f^^i?™? 
que la ¿La historia está recogida en los Ahkam al-Qur'an de Ib i al- Arab, ffV 
1900). También me comunica la existencia de otras dos anécdotas en las que 
intervienen al-Turtüsí y AbüBakrb. al-' Arabí, recog.das en la Andai al-ahwcuf, 
E» 2£J* de Ibn al-' Arabi (IV, 262: no he podido consultar esta 
obra) y enTálibí, "Ara' M Bakr b. al-'Arabí al-kalarmyya, I, 57, nota 4. 

171 Siyar, XIX, 494, n° 285. 

172 V. ed. Talbi, p. 149; ed. Turki, n° 283. 

173 V. p. 57, trad. Alarcón, I, 263. 

174 V. II, 520. 
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tercera persona singular femenino en vez de primera persona singular. 
De ser esta última la lectura correcta, el Kitáb al-asrár no sería ninguna 
obra de al-TurtüSí. Podría tratarse de la obra del hanafí al-Dabüsí (m. 
430/1039) con el mismo título, que versaba sobre 'ilm al-jiláf y que 
Abü Bakr b. al-'Arabí enseñó en Occidente 175 , pues lo que dice al- 
TurtüSí acerca de su contenido puede encajar dentro de una obra de 
'ilm al-jiláf. (V. Áddenda al final de la Parte II.) 

3) Kitáb bida' al-umür wa-muhdatáti-hál Kitáb fi l-bida' wa-l- 
muhdatát, que corresponde al Kitáb al-hawádü wa-l-bida' m . Para 
más datos, v. el apartado 1 del estudio de esta obra. 

4) Kitáb birr al-wálidayn 17? . Esta obra ha sido editada 
recientemente por Muhammad 'Abd al-Hakím al-Qádí (Beirut, 
1406/1986) 17S ; es una lástima que carezca de índice onomástico. La 
edición está basada en dos manuscritos egipcios, uno de la Dar al-kutub 
y otro de al-Jizána al-Taymüriyya; el primero debe corresponder al 
manuscrito mencionado por Brockelmann 179 . Existe otro manuscrito 
además de los utilizados por el editor, a saber, el de la Biblioteca 
Nacional de Madrid, n° 5341 (v. II., apartado 1.3.), fs. 122v-142v. El 
transmisor de la obra fue el discípulo de al-TurtüSí Abü Táhir b. 'Awf. 
Al-TurtüSí se ocupó en otras ocasiones del mismo tema: por ejemplo, 



175 V. Makdisi, ibn 'Aqil, p. 180. 



Aparece mencionada con este nombre por al-Himyarl y con el anterior, 
en la Gunya del cadí 'Iyád, p. 63. También citada por al-Dahabí, Siyar, XIX, 
494, n° 285; Ibn Farhün," Dibay, II, 245; al-Maqqarí, Naftt, II, 88, n° 46 y 
Azhar, III, 163; Háyyi Jalifa, KaSf, V, 77, n° 10074; Majluf, I, 125, n° 360; 
Kahhála, XII, 96;'Pons, Ensayo, p. 182, n° 150. 

1 Mencionada por 'Iyád, Gunya, p. 63; Ibn Jallikán, Wafayat, IV, 263, n° 
605; Yáqút, Mu'yam, TV, 30; Majlüf, I, 125, n° 360; Pons, Ensayo, p. 182, n° 
150; Alarcón, prólogo, p. XLIX: "examina el derecho de los hijos a desobedecer 
a los padres, si éstos se oponen al cumplimiento de determinados deberes 
religiosos por parte de aquéllos". 

178 Quiero agradecer al Prof. M.J. Kíster haberme facilitado un ejemplar de 
esta obra. 

179 V. GAL, SU, 942. 
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Yáqüt recoge unos versos suyos sobre la piedad filial ». En Birr al- 

wálidayn se recoge una anécdota relativa a al-Andalus . 

Obras de este tipo habían sido compuestas anter.or mente , 
por ejemplo, por 'Abd Alláh b. al-Mubarak (m. 181/797), a quien al- 
Turtük cita en el texto de su obra. En las grandes colecciones de had.z 
se pueden encontrar transmisiones al respecto, como es el caso de los 
Sahlh de al-Bujárí y Muslim y de los Sunan de Abü Dawud autores a 
ios que también cita al-TurtüST. Incluye asimismo algún had< '.qudsi e 
Isra'iliyyat. También cita a al-Bayí, quien trató el tema en su obra iSiyar 
al-sáUhin, y a místicos como al-Muhasibí y Abü Tálib Makki b. Abi 
Táiib l83 Es importante destacar que al-Gazáli se ocupó del tema en 
su lhyá ' -ulüm al-din y de hecho es uno de los autores a los que recurre 
al-TurtüsT, citando expresamente el Ihya - De este dato se puede 
concluir que al-TurtüsT escribió el Kitab birr «^^SSS v 
que ai-Gazálí escribiera su lhya\ es decir, tras 488/1095-490/1097, y 
antes de que al-Turtusi empezase a apartarse de sus enseñanzas y a 
refutarle Cabe la posibilidad de que el motivo que impulsó a al-Turtusí 
a escribir esta obra fuese la experiencia habida con su hijastro (v. 
apartado 6.). 

5) Kitab al-du'á' ,S5 . Ha sido editada recientemente por 
Muhammad Ridwán al-Dáya (Beirut, 1988), a partir de un único 
manuscrito que se encuentra en Damasco y del que no se tenía noticia 
Pone de relieve el editor que no hay muchas obras dedicadas a recoger 
las oraciones personales e invocaciones (du'a\ pl. ad'iya), señalando 
como pertenecientes al género las tituladas 'Amal al-yawm wa-l-layla 



180 Mu'yam, s.v. Turtüsa. 

181 V. p. 25. 

>» Para otras obras sobre el m.smo tema, v. Ahlwardt, V, 104, entre ellas, 
una de al-Subkl (m. 756/1355). 

183 V para los primeros pp. 28, 111; para al-Báyí, v. PP- 25, 91, y ct .a - 
Báyí, Sunal al-falL (que equivale a la obra otada por a.-Turtusí), capitulo 
titulado mayá'afi birr al-wahdayn. 

184 V. Birr al-walidayn, pp. 26-7. 

185 V. Háyyí Jalifa, KaSf, V, 83, n" 10109 y Kahhála, XII, 96. 
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de al-Nasá'I y de Abü Bakr b. al-Sinní (m. 364/974) 186 . A la lista 
elaborada por al-Dáya se puede añadir el Kitáb yawm wa-layla de Abü 
'Umar al-Talamankl, que probablemente incluía un contenido 
parecido 187 , así como la obra de al-Báyl, Siyar al-sálihln, que incluye 
un apartado dedicado al du'á' 18a . Al-Turtüs7 no era partidario del uso 
indiscriminado del du'á', como tendremos ocasión de ver al examinar 
las prácticas que reprueba en Hawád'u. Tal vez por ello escribiese este 
libro, es decir, con el objeto de mostrar claramente cuáles son los 
du 'a '-■& correctos y cómo deben hacerse. Esta obra merecería ser objeto 
de estudio como muestra de la piedad privada musulmana 189 . 

6) Fawá 'id. Ibn al-Abbár menciona unos Fawá 'id de al-TurtüSí 
en las biografías que dedica a los maestros de nuestro personaje, Abü 
Bakr b. Hazm y Umayya b. Gatíl de Denia m . Por Fawá 'id hay que 
entender recopilaciones de anécdotas, algunas de carácter 
autobiográfico, género que parece haber proliferado en la época m . 
Lo que no queda claro es quién era el responsable de la recopilación, 
si el protagonista de las anécdotas o un discípulo suyo. Me inclino a 
pensar que lo último es lo más probable y que parte de las anécdotas 
estarían sacadas de la propia obra de al-Turtú5í, en especial de su 

r . - ~ ion 

Siray . 



Ob.cit., p. 21. El libro de Ibn al-Sinní ha sido editado recientemente por 
Sal i m b. Ahmad al-Salafí (Beirut, 1988). 

187 V. Fierro, "El proceso contra Abü 'Umar al-Talamanki", apartado 1.7, 

¡i 2. 

1SS Cf. tas citas de al-Báyí en el Kitab al-du'a ' de al-Turtüsi, pp. 185, 190, 
191, 235, 237, 267 y especialmente p. 260. La parte del Ihya' de al-Gazáli 
dedicada al du'a' ha sido objeto recientemente de dos traducciones: la de K. 
Nakamura, Kitab al-adkar wa-l-da'awat. Invocations and .supplications 
(Cambridge, 1990) y la de P. Cuperley, Temps et priéres. Priéres et invocations 
(París, 1990). 

V. ahora G. Monnot, "Priéres privées en Islam traditionnel. Autour d'un 
texte de Rází", RHR CCVI (1989), pp. 41-54. 

190 V. Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 583; ed. Cairo, n°s 538 y 583. 

Aparece mencionado muy a menudo en las biografías de ulemas 
contemporáneos de al-Turtüsi: v. por ejemplo Ibn al-Abbar, Mu'yam, p. 95. 
m V. por ejemplo pp.23, 40; trad. Alarcón, I, 78-9 y 167, así como el ya 
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7) Kitab al-fiqh, obra tan sólo citada por al-Maqrízí. Tal vez se 
trate de la misma obra que la n° 1 o que la n° 14. 

8) Kitab al-fitan 193 . Al género de los kutub al-maláhim wa-/- 
fitan pertenecen obras como las de Nu'aym b. Hammád (m. 228/842) 

e Ibn Katír (m. 774/1373) 195 . Entre los andalusfes sabemos que fae 
cultivado" por Abü 'Arar al-Dání (m. 444/1053) y por al-Bayí . 
Sería interesante que esta obra de al-Turtüsí se hubiera conservado, 
pues sin duda en ella tuvo que hacer referencia, de manera directa o 
indirecta, a acontecimientos contemporáneos como el avance cristiano 
en al-Andalus y las cruzadas. 

9) HáSiya 'ala itbát al-wáyib. Se conserva esta obra, no 
mencionada en ninguna fuente, en una biblioteca de Estambul 197 Por 
su título parece lógico deducir que trataba sobre una cuestión relativa 
a los usül al-fiqh, es decir, sobre la manera de determ.nar la categoría 
de obligatorio {wáyib) m . 

10) Ijtisár/Mujtasar (compendio) de la obra de 'Abd ¡Allah b. 
Muhammad b. ta'far b. Hayyán, Abü Muhammad (m. 369/979) , 
Ajlaq rasül Alláh *». Ibn Jayr estudió esta obra con Abu Bakr b. al- 
'Arabí Pertenece a los escritos de tipo ascético, ya que en ella se 



mencionado retato del cinturón (v. apartado 4.1.). 

193 Mencionada por Ibn Jallikán, Wafay'at, IV, 263, n° 605; Pons, Ensayo, 

P- 182 ' n ° 150 - - a- -a H.. 

w V. sobre este autor y su obra el estudio que acompaña a mi edición del 

Kitab al-bida' de Ibn Waddáh, p. 74. 

195 Kitab al-nih'aya aw al-fitan wa-l-malahim (2 vols, El Cairo 1969). 

«* Sobre al-Dánl, v. Fierro y Faghia, "Un nuevo texto de tradiciones 
ecológicas", PP . 108 y 111; sobre al-Bayi, v. su obra Sunan al-salüun, fs. 
218b y 380a. 

197 V. Alarcón, prólogo, p. XLVUJ. 

m V. al respecto al-Báyi, Ris'alafi l-hud'ud, n° 40, pp. 19-20. 

199 Tradicionista y místico de Isfahán, conocido por Abü 1-Sayj: v. GAS, I, 
200-1. 

200 V. Ibn Jayr, Fahrasa, p. 276; Pons, Ensayo, p. 182, n° 150. 
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recogen las cualidades morales del Profeta con la intención de que el 
creyente intente imitarlas en la medida de lo posible. Existe una edición 
de la obra de Ibn Hayyán (ed. Abü 1-Fadl 'A.M. al-Sadiq, El Cairo, 
1959), así como un ms. del compendio de al-TurtüsT en Estambul an . 

11) Kitab al-istimna' IKitab fi tahñm al-isümná' 202 . Se conserva 
un manuscrito en Berlín, n° 4981. Preparo una edición, traducción y 
estudio de este texto. Algunos alfaquíes musulmanes, entre ellos los 
pertenecientes a la escuela hanbalí, permiten la masturbación {al- 
istimná'), tanto del hombre como de la mujer, porque la consideran un 
mal menor que puede evitar otro mayor, a saber, las relaciones sexuales 
ilícitas (ziná). Otros ulemas, especialmente los málikíes y safi'fes, 
prohiben terminantemente la masturbación 203 . La postura reprobatoria 
que adopta al-Turtüsl contrasta con la más permisiva de Ibn Hazm 204 . 

12) al-Kalám fi l-giná wa4-faqr. La menciona Ibn Jayr al hacer 
referencia a la obra n° 16, a la que parece haber estado unida 205 . Por 
su título es evidente que trataba sobre los méritos de la riqueza y la 
pobreza. Hay que ponerla en relación con las obras n°s 13, 16, 18 y 
29. 

13) Kitab maráqi l-'árifin, obra mencionada exclusivamente por 
Ibn al-Jatib xt . El investigador tunecino Ghrab afirma que esta obra 
tal vez pueda identificarse con la mu' arada del Ihyá' de al-Gazálí 
escrita por al-Turtü£i (v. n° 26), aunque el hecho de que la cita que 
hace Ibn al-Jatíb de dicha obra contenga un ataque contra al-Gazálí la 
aproxime a la n° 19 M7 . Podemos pensar que ese ataque debía constituir 
tan sólo una parte de la obra, siendo el resto una explicación de los 



Feyzullah 1308/2, t's, 36a-68a. Agradezco a Antonio Jurado haberme 
conseguido copia de este manuscrito. 

-°- Citado en GAL, 1, 459; El 1 , II, 378 (M. Ben Cheneb). 

V. al respecto Musallam, Sex and society, pp. 33-4 y 52-3. 

204 V. Muhallá, XI, 392-3. 

203 V. Ibn Jayr, Fahrasa, p. 299. 



JM 



V. Ihtita, 111, 267. 



207 "Hawla ihráq al-murábitin", p. 162, nota 37. 
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"peldaños" (de ahí el título) que deben subir los místicos ortodoxos. El 
discípulo de al-Turtüsí Abü Bakr b. al-'Arabi refutó por su parte a al- 
GazálT en una obra titulada Siráy al-muñdin. El Kitab maraqi l-'arifin 
está relacionado, por su contenido, con las obras n°s 12, 16, 18 y 29. 

14) Kitab kabirfi masá'il al-jilaf™. Posiblemente a esto obra 
se refiere Ibn Jallikán (= al-Safadí) cuando afirma que al-TurtüSí tenía 
un método (tañqa) para la controversia m . 'Iyád, al-Himyan, Ibn 
Farhün y Háyyí Jalifa 2IÜ están haciendo sin duda referencia a la 
misma obra cuando afirman que tenía una Ta'liqa fi 1-jiláf/TaTiqa fi l- 
jitaflyyát/TaTiq fi masá'il at-jilaf wa-usül al-fiqh 2n , obra mencionada 
por Ibn al-Háyy 2 ' 2 . Constaba de cinco volúmenes (sijt) según al- 
Dabbl. Hemos visto que la formación de al-Turtüsí con su maestro 
andalusí Abü 1-Walíd al-Báyi consistió fundamentalmente en cuestiones 
de controversia jurídica, por lo que no parece aventurado suponer que 
en esta obra reunió las enseñanzas recibidas de al-Bayí, completadas 
con los estudios realizados durante su estancia en Bagdad. El libro gozó 
de cierta difusión: sabemos por ejemplo que el cadí Ibn Farkún ensenó 
el Ta'&q a Abü 1-Barakát al-Balafíqí (m. 771/1370) m . 

15) Mujtasar (resumen) del Tafilr titulado Kitáb ai-kaSf wa-l- 
bayán 'an tafilr/tahyín ai-Qur'án 2H , obra de Ahmad b. Muhammad 



208 V al-Dabbí, Bugya, n° 295; al-Dahabi, Siyar, XIX, 493, n° 285; al- 
Maqqarl, Nqfh, II, 88, n° 46 y Azhár, III, 163; Majlüf, I, 125, n° 360; Pons, 
Ensayo, p. 182, n° 150. 

209 V. Wafayat, IV, 264 y al-Safadí, Wcifi, V, 175, n° 2215. 

210 Cimya, p. 63; Rawd, p. 125/153; Dlbay, II, 245 y 271; KaSf, VII, 323. 

211 Para el significado del término ta'üqa v. Makdisi, "Musito institutions", 
p. 13. 

212 V. Madjal, ed. 1380/1960, I, 272. 

213 V. Cristina de la Puente, "La familia de Abü Isháq al-Balafíqí", EOBA. V 
(Madrid, 1992), pp. 309-47. 

214 V Ibn Jayr, Fahrasa, p. 59; 'Iyád, Cunya, pp. 63-4; al-Maqqan.Wa/ft, 
II 88 n° 46 y Azh'ar, III, 163; Majlüf, I, 125, n° 360; Kahhála, XII, 96; Pons, 
Ensayo, p. 182, n° 150; GAL, 1, 459 y SI, 830; El 1 , II, 378. 
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al-Ta'labí al-Nísábüri, Abü Isháq (m. 427/1036) 3IÍ . Ibn Jayr estudió 
esta obra con Abü Bakr b. al-'Arabí, quien a su vez la había estudiado 
directamente con al-TurtüsT en el lugar llamado mahd 'há de la 
mezquita al-Aqsá de Jerusalén 216 en el mes de rarnadán del año 
487/septiembre-octubre 1094. Se conserva parcialmente en manuscrito 
en El Cairo. Posiblemente procedan de este libro los pasajes de exegesis 
coránica que se encuentran en todas las obras de al-TurtúSi. 

16) Muntajab min 'uyün jasáis al-'ubbád 217 . Ibn Jayr estudió 
esta obra con Abü Bakr b. al-'Arabí. De su descripción entiendo que 
formaba parte de tres ayza', otro de los cuales consistía en la 
disquisición sobre la pobreza y la riqueza {al-kalám fi t-giná wa-l-faqr, 
v. obra n° 12). Por su título parece claro que versaba sobre cuáles 
deben ser las características de las gentes devotas y ascetas, razón por 
la cual su contenido debía estar próximo al de las obras n° 12, 13, 18 
y 29. 

17) al-Niháya fi l-fiirü' al-málikiyya 21S . Tal vez haya que 
identificarla con el comentario de al-TurtüST a la Risála de Ibn Abí Zayd 
al-Qayrawání (n° 22 y cf. n° 7). 

18) Nuzhat al-ijwán al-mutahabbln fi lláh. Se conserva en un 
manuscrito que todavía no he podido consultar 2l9 . De su título se 
deduce que, por su contenido, es obra relacionada con las n°s 12, 13, 
16 y 29. 

19) Risála dirigida a Ibn al-Muzaffar. Fragmentos de esta Risála 
han sido citados por autores como al-Dahabí, al-Wansarisí, al-Subki y 



- L V. GAL, I, 350. 

Sobre el mérito acordado a la enseñanza en determinados lugares 
considerados "santos", v. Fierro, "Obras y transmisiones de hadít" , pp. 212-3 y 

214. ' " 

217 V. Ibn Jayr, Fahrasa, p. 299; Majlüf, I, 125, n° 360; Pons, Ensayo, p. 
182, q° 150. 

:iil V. Háyyl Jalifa, Kasf, VI, 404, n° 14097. 

íllJ Gotha 909, mencionado en GAL, Sil, 1012. 
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221 "Hawia ihjáq al-murábitm\ pp. 158-163. 

222 V nróloeo. DP. L1V-LV. 

224 "Hawla ihráq al-murabmn", pp. 139-141. 

225 V. Turk, Eí reino de Zaragoza, pp. "76-80. 
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habría escogido para consultar sobre el tema a un ulema que había 
tenido conexiones con el reino de Zaragoza, al que tal vez hubiese 
conocido en su niñez y juventud, y que había alcanzado gran prestigio 
después. 

Los puntos principales de esta epístola son los siguientes: 

- aI-Turtú§í afirma haber tenido trato con al-Gazalí: "Yo he visto 
a Abü Hámid y he hablado con él, encontrando que era un hombre de 
gran comprensión e inteligencia (wáfir al-fahm wa-l-'aq[), conocedor 
de las ciencias religiosas". 

- Al-GazálT se habría apartado luego de los ulemas, teniendo 
tratos con el poder político {al-'ummát) y haciéndose sufí. 

- En esa nueva etapa, empezó a oponerse a los alfaquíes 
recurriendo a "las doctrinas de los filósofos y a las alegorías de al- 
Halláy" 226 . 

- El libro de al-Gazál! Ihyá' 'ulüm al-din es calificado por al- 
Turtüsí como más merecedor del título de Imatat 'ulüm al-din, pues en 
él "trató las ciencias de los ahwál y las alegorías de los suffes, a pesar 
de que no estaba familiarizado con ellas ni era experto en su 
conocimiento" , de manera que dejó de ser un ulema y no llegó a ser un 
sufí. Además, "llenó su libro con mentiras contra el Profeta. No 
conozco ningún libro sobre la faz de la tierra que tenga más mentiras 
sobre el Profeta que éste. Luego lo embrolló con las doctrinas de los 
filósofos y las alegorías de al-Halláy y los significados de las Epístolas 
de los Hermanos de la Pureza {Rasá'Ü Ijwán al-Sqfa'). Éstos ven la 
profecía como algo que se puede adquirir; para ellos, el profeta no es 
nada más que una persona virtuosa que imita las mejores cualidades 
morales", que controla su alma hasta que no la domina ninguna pasión 
y que de esa manera se transforma en guía para las criaturas. No 
aceptan "que haya sido Dios quien haya enviado un mensajero a las 
criaturas, y creen que los milagros son estratagemas y 
prestidigitaciones". Afirma que quien pretende proteger al Islam con las 
doctrinas de los filósofos y con opiniones lógicas es como el que lava 
su vestido con orina. Se muestra especialmente contrario a la afirmación 
de al-Gazáli de que no es lícito desvelar ciertas realidades religiosas en 
los libros, pues ello no deja de ser lo mismo que mantienen los bátiníes. 



226 



V. al respecto Massignon, Passion, II, 42, 327; III, 364, 367-8. 
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- Afirma que si al-Gazálí creyese realmente lo que escribe, habría 
que declararlo infiel; si no lo creyese, habría que declararlo extraviado. 

- Por último, se muestra partidario de la quema de sus libros, de 
la misma manera que los Compañeros del Profeta quemaron las páginas 
de los ejemplares del Corán que contradecían el ejemplar de 'ütmán 

b. 'Affán. 

Opiniones parecidas con respecto a Abü Hámid al-Gazáh fueron 
mantenidas por al-Mázari OT y por Abü Bakr b. al-'Arabí, diciendo 
este último: "Nuestro maestro ... se introdujo en el vientre de los 
filósofos y, cuando quiso salir, no lo consiguió" m . 

20) Risala dirigida a Ibn Tásufín " 9 . El texto árabe^se ha 
conservado en el Kitab ansáb ai-barbar wa-mulüki-him m \ fue 
editado en 1976, ¡unto con una carta de al-Gazálí también dirigida al 
emir almorávide **. Una traducción al español fue realizada en 1977 
por Viguera, en cuyo estudio me baso. 

La Risála es una compilación de exhortaciones y máximas, 
consistentes en citas coránicas, hadices y anécdotas relativas a las 
primeras generaciones de musulmanes, con las que se quiere hacer ver 
al emir (a cualquier emir) cómo se debe gobernar de acuerdo con la ley 
islámica y para instaurar justicia y bienestar en este mundo y obtener 
por tanto una recompensa en el otro. Se pone de relieve la dificultad de 
la misión encomendada: "¡Oh, Abü Ya'qüb!, has sido probado con una 
orden que, si hubieran de soportarla los cielos, se rajarían; si los astros, 
caerían; si la tierra y los montes, temblarían y se allanarían..."; "Pues 
yo tengo por ti un inmenso temor, sé devoto de Dios, Oh Abü Ya'qub, 
en las cosas de la comunidad de Mahoma ..., que con Dios ... estás en 



227 V. Asín Palacios, "Un faquín siciliano". 

228 V. Makdisi, ¡bn 'Aqil, p. 507, nota 2. 

229 V. Ibn Jayr, Fahrasa, p. 299; Majlüf, I, 125, n° 360; Pons, Ensayo, p. 
182, n° 150. 

230 Obra de Muhammad b. Abí 1-Mayd al-Maglli, ms. en la Biblioteca 
Genera! de Rabat (K 1275, pp. 133-9). Todavía no se ha editado en su totalidad. 

231 En el libro Al-Watá'iq. Maymú'at dawriyya tusdiru-há Mudtriyyat al- 
wara "iq al-malikiyya (vol. 1, Rabat, 1976, con un prólogo de 'Abd al-Wahhab b. 
Ma'nsür), pp. 210-9. También por al-Sayyál en un apéndice en su monografía 
sobre al-Turtúsi, y, recientemente, por Dandas, Dawr al-mur'abinn, pp. 204-217. 
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una situación por ia que ha de demandarte sobre cada uno de ellos, 
individuo por individuo, tanto hombre como mujer, niño o anciano, 
libre o esclavo, musulmán o ditnmí"; "...todas las prohibiciones de Dios 
que sean transgredidas, a ti serán reclamadas, ya que tienes poder para 
cambiarlas" 232 . El ejemplo de las generaciones salaf sirve para poner 
de relieve la diferente actitud existente entonces si se la compara con la 
que vino después: 'Umar b. 'Abd al-'Azíz "entendía ... el ejercicio del 
poder como una aflicción, mientras tú y los tuyos lo estimáis como 
fortuna" zo . Hay algunos pasajes en los que al-TurtüSí parece criticar 
duramente a Ibn TáSufín: "Ha llegado a mi conocimiento, Abü Ya'qüb, 
que te ocultabas de los musulmanes tras los muros (de tu palacio), 
sirviéndote, para no verles, de chambelanes ...; uno que iba a pedirte 
algo se pasaba un día entero a tu puerta, sin verte..."; "¡Abü Ya'qüb!, 
he tenido noticia de que te apropiabas, con detrimento de los 
musulmanes, de gran cantidad de las cosas fútiles del mundo y sus 
seducciones; que vestías con lujo, comías lo exquisito, gozabas de sus 
placeres y apetencias..." 234 . Pero se trata, en realidad, de recursos 
retóricos para exhortarle a hacer precisamente todo lo contrario: atender 
a sus subditos y negarse a tener una vida regalada para no olvidar que 
parte de sus subditos pasan necesidades. Recordarle, en suma, que 
según ejerció su cargo será recompensado: "¡Abü Ya'qüb!, ya tienes 
bastante edad y las fuerzas te abandonan. La cabeza se te ha 
encanecido, el mundo se te retira y sale la Otra Vida a tu encuentro 
.,." :35 . En lo que más se insiste es, por un lado, en la justicia 236 , 



222 Viguera, "Cartas", pp. 364, 365, 366. 



233 



Viguera, "Cartas", p. 365. 



234 Viguera, "Cartas", pp. 367, 368, y cf. p. 369. Cf. Siray, p. 50; trad. 
Alarcón, 1, 218-9: "Los motines más graves que he presenciado contra los reyes 
y los más serios de que durante mi vida he tenido noticia, han sido motivados por 
no tratar personalmente los asuntos con los interesados. Los vasallos sometidos 
a un solo sultán a él es a quien han de acudir; pero si el soberano no se entiende 
directamente con ellos, se multiplican entonces los soberanos. ¡Oh, rey ofuscado! 
Tú te ocultas de la vista de tus vasallos, por medio de ujieres y porteros, y, a más 
de ellos, te vales de elevadas fortalezas e inexpugnables recintos de piedra, agua 
y arcilla; mientras que las puertas de Dios están abiertas para todo el que lo 
solicita...". 

m Viguera, "Cartas", p. 369. 
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y, por otro, en el cumplimiento del deber del yihad: "Debes saber, Abü 
Ya'qüb, que Dios ... ha preceptuado la Guerra Santa sobre todos los 
musulmanes, y no lo ha refutado ningún tirano, alejado de la ortodoxia, 
ni ningún impío alejado de Dios, sin que le llegase su hora ... Y no se 
le exime a nuestro pueblo de combatir al enemigo, en tanto no entregue 
el tributo de yizya o acepte el Islam ... Tienes obligación, pues, de 
combatir a los herejes (kuffár) en aquellas fronteras del Islam que tienes 
cercanas, ya que eres el rey (musulmán) más próximo a ellas, y posees 
caballos ... y armas, y efectos y máquinas de guerra, ejércitos 
musulmanes, soldados, todos a tus órdenes. Y, lo mismo que tú, todos 
los guerreros, combatientes, con fuerza y poder, que son vecinos y 
contiguos tuyos. Y tú estás en trance de dejar perder a aquellos 
musulmanes, con sus mujeres e hijos, que se encuentran en las fronteras 
de al-Andalus" a7 . Ambos deberes, yihad y justicia, están 
relacionados; sin justicia no habrá victoria: "¡Oh, Abü Ya'qüb!, si 
quieres vencer al enemigo, debes ser justo con tus subditos" 238 . 

La carta parece haber gozado de bastante favor, ya que Ibn Jayr 
(m. 575/1179) afirma cómo se la oyó leer, más de una vez, a Abü Bakr 
b. al-'Arabí. 

Esta Risala tiene varios pasajes en común con una obra posterior 
de al-TurtüSi, el Siráy al-mulük (terminada de componer en 516/1122), 
de manera que tal vez cabría formular la hipótesis de que la primera 
despertase el deseo de componer luego la otra. Sabemos que la Risala 
es anterior a Siráy, pues fue solicitada a al-TurtüSi por parte de Abü 
Bakr b. al-'Arabí y de su padre. Generalmente se ha considerado que 
la escribió durante el encuentro que tuvo con ellos en Alejandría 239 . 
Sin embargo, la evidencia interna indica, en mi opinión, que fue 
redactada en Siria. En efecto, dice al-Turtüsí: "Estábamos en esta tierra 
sagrada 2A0 , asístala Dios en sus desgracias, y se nos exponían 
noticias tuyas y de lo que hacías en cumplimiento del precepto divino 



236 Lo mismo sucede en la carta escrita por al-Gazáli. 

237 Viguera, "Cartas", p. 371. Al-Turtüsí tai vez pensabaen familiares suyos 
que habían quedado en la frontera. 

238 Viguera, "Cartas", p. 372. 

239 V. TálibI, Ara ' Abl Bakr, I, 57, nota 4. 

240 El subrayado es mío. 
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... de combatir al enemigo, para reforzar Su religión y Su palabra, y 
todos los ulemas, alfaqufes, defensores ... de la religión, devotos, 
ascetas, consagrados a Dios ... que estábamos aquí, pedíamos a Dios ... 
que te diera Su ayuda y apoyo, para que lograras la victoria . . . cuando 
nos llegó a esta tierra sagrada, el alfaquí Abü Muhammad 'Abd Alian 
b. al-'Arabí y su hijo el alfaquí ... Abü Bakr Muhammad b. 'Abd 
Alláh,..'* Ml . La expresión "tierra sagrada" (al-ard al-muqaddasa) es 
el término que se usa para referirse a Siria/Palestina e incluso a 
Jerusalén; la expresión "asístala Dios en sus desgracias" se refiere sin 
duda a los acontecimientos que tienen lugar durante los años 463/1071- 
492/1099, cuando salyüqíes, fátimíes y cruzados se disputaron la zona. 

21) Risñlat al-'udda 'inda al-kuriib wa-l-Sidda, de la que al 
parecer hay un manuscrito en Estambul 7A2 . Posiblemente su contenido 
coincidía con el capítulo LIX del Siráy: "exposición de varios casos 
demostrativos de que cuando el hombre llega al grado máximo de la 
angustia y la desesperación a que cualquier situación difícil y 
comprometida pueda conducirlo, cambia radicalmente el estado de 
cosas, y lo que era pesar y terror, se convierte en gozo y 
bienestar" 243 . Cita un caso ocurrido en Córdoba, otro en Denia y otro 
del propio autor (la historia del dinero y el cinturón a la que ya hemos 
hecho referencia) 344 . El caso de Córdoba tiene como protagonista a 
Qásim b. Muhammad Ibn al-Sabánisi (m. 430/1038), uno de los 
procesados por zandaqa en época de Almanzor 7AS y condenado a 
muerte; sin embargo, la intervención de un alfaquí hace que se le 
perdone la vida. El caso ocurrido en Denia muestra cómo el buen 
consejo dado por un viajero salva a los que lo siguen, pero no al viajero 
que lo había dado y que había hecho caso omiso de él. El maestro de 
al-TurtüsT, al-Báyi, ya había tratado el tema de al-faray ba'da l-Sidda 
en sus Sunan al-sálihin (f. 325 b). 



241 Viguera, "Cartas", pp. 371-2. 
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V. Alarcón, prólogo, p. XLVIH. 



243 Alarcón, prólogo, p. XL. 
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138. 



243 



V. trad. Alarcón, II, 282-5, 285 y 296-7. V. también Kithb al-du'a', p. 
V. Fierro, Heterodoxia, pp. 162-6. 
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22) Sarh de la Risála de Ibn Abí Zayd al-Qayrawáni (m. 
386/996) 246 , el conocido texto mal i leí en el que su autor resumió los 
puntos principales de la doctrina de la escuela. Tal vez haya que 
identificarla con la obra n° 17 (cf. n° 7). 

23) Siráy al-hudá M7 . Ibn Jallikan, único autor que menciona 
esta obra, se refiere a ella diciendo que la compuso para al-Batá'ihí. Es 
evidente que se estaba refiriendo al Siráy al-mulük (n° 24), aunque 
luego menciona este libro como si se tratara de otra obra. 

24) Siráy al-mulük 24S . Se conservan numerosos manuscritos, 
ya señalados por Brockelmann, y ha sido editada varias veces (Büláq, 
1289H; Alejandría, 1289H; El Cairo, 1306/1888-1889; El Cairo, 
13I9H). Fue objeto de una traducción al persa por Taqí 1-din 
Muhammad Sadr al-dín (m. 1036/1626); hay una traducción al español 
por M. Alarcón a partir de la edición de Et Cairo, 1319H, Lámpara de 
los principes por Abubéquer de Tortosa (Madrid, 1930-1) 249 ; con 
anterioridad, había traducido Dozy algunos fragmentos aso . 

Al-TurtüSí terminó de componer esta obra el 14 de rayab del año 
516/18 de septiembre de 1122, dedicándola al visir al-Batá'ihí m . 
Según al-Dabbi, lo compuso en un maylis que hubo entre él y el visir 
"que sería largo de contar". Por otro lado, como se señaló 



246 V. al-Maqqarí, Najh, II, 88, n° 46 y Azfiar, III, 163; Majlüf, I, 125, n° 
360; Kahhála, XII, 96; Pons, Ensayo, p. 182, n° 150. 

247 V. Wafayat, IV, 264; Majlüf, I, 125, n° 360; Pons, Ensayo, p. 182, n° 
150. 

248 V. al-Dabbí, Bugya, n° 295; Ibn Jallikan, Wafayat, IV, 263, n° 605; al- 
Dahabí, Síyar, XIX, 492, n° 285; Ibn Farhün, Uibay, II, 246; al-Maqqari, Nafh, 
II, 85, 88 y V, 534; al-Safadl, Wafi, V, Í75, n° 2215; Majlüf, I, 125, n° 360; 
Kahhála, XII, 96; Pons, Ensayo, p. 182, n° 150; El', II, 378 (M. Ben Cheneb). 
En la Gunya del cadí 'Iyád aparece con el título de Nazm al-suluk fi wa'z al- 
mulük: v. p. 63. 

249 V. la reseña que le dedicó G. Levi della Vida en Oriente Moderno XII 
(1932), pp. 261-5. 

250 V. Recherches, 3 a ed., II, 234-49. 

251 V. GAL, I, 459. 
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anteriormente, al-Maqrizí nos informa de que lo había empezado a 
componer para al-Afdal (wa-kana qad sannafa-hu li-l-Afdal). 

Casi todos los biógrafos de al-TurtüsT incluyen el comentario de 
que esta obra suya es suficiente para dar una idea del mérito de su 
autor. Éste también tenía una alta opinión de su obra, pues afirma: 
"...no hay que admirarse de que quien haya leído mi libro sea un 
hombre probo y cabal, sino de que haya quien, habiéndolo leído, no lo 
sea" ». 

Se ha querido ver en la composición de esta obra una influencia 
de otro libro, atribuido a al-Gazálí, al-Tibr al-masbük 2S3 . La autoría 
de esta última obra se ha puesto recientemente en duda 2Í4 con el 
argumento de que "a religious scholar and ascetic hardly makes an 
obvious candidate for the authorship of a mirror, Ieast of all for one 
which completely ignores the existence of the caliphate". El argumento, 
sin embargo, es poco convincente, ya que tenemos otros ejemplos de 
ulemas y ascetas que escribieron "espejos de príncipes", entre ellos el 
propio al-Turtüsí, quien tampoco menciona nunca et califato 25S . 

Los "espejos de príncipes" constituyen un género que participa 
del adab y de los escritos políticos, ocupando una posición intermedia 
entre los escritos políticos de los juristas y los de los filósofos, pues en 
ellos hay más interés por la práctica que por la teoría del gobierno 2íe . 
Es cierto que se trata de una literatura edificante que plantea un ideal, 
pero también es cierto que parcialmente son obras de protesta contra los 
males de la sociedad contemporánea y contra el fracaso del ideal. Por 
lo tanto, y hasta cierto punto, los "espejos" tienen como objetivo 



252 V. Simy, p. 60; trad. Alarcón, I, 279. 



53 V. Alarcón, prólogo, p. XDÍ, nota 3 y Viguera, "Cartas", p. 363, nota 
1. I. Goldziher, en su Streitschrift des Gazali gegen die Batinijja-Sekte (Leiden, 
1916, p. 100), plantea la hipótesis de que al-Turtüsi escribió su libro para rebajar 
el mérito de la obra de al-Gazáli. 

V. Crone, "Did al-Ghazálíwrite a mirror for princes?", especialmente pp. 
168 y 191, nota 160. 

Por otro lado, recoge anécdotas que muestran que el nombre puede ser 
perpetuado por hechos gloriosos iSiray, pp. 46-7; trad. Alarcón I, 201, 202), 
aspecto que, según Crone, tampoco se aviene con un autor ulema y asceta. 

236 V. al respecto los estudios de Lambton y Viguera citados en la 

bibliografía. 
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remediar los males políticos contemporáneos. De acuerdo con la teoría 
del Siráy «Mft, el derecho del sultán a gobernar no debe ser 
cuestionado, puesto que su nombramiento es divino: obedecer al sultán 
es obedecer a Dios ™. La sociedad humana necesita de autoridad, en 
la institución del sultán hay un argumento en favor de la existencia de 
Dios m Un pacto eterno entre Dios y sus reyes impone a cada 
gobernante tratar a sus subditos con justicia, equidad y beneficencia. Es 
el mismo tipo de relación que se establece entre el alma y e cuerpo, a 
no ser que el alma esté sana, el cuerpo no lo estará. Si el sultán es 
bueno las gentes prosperarán en esta vida y se salvarán en la otra. Si 
es malo es inevimble la corrupción general. El sultán injusto es el 
castigo enviado por Dios a las gentes por su desobediencia y por lo 
tanto hay que soportarlo y no rebelarse contra él. Este es el punto de 
vista de los jurisL: una sola hora de revuelta es más terrible que la 
tiranía del sultán un año entero -; "son preferibles sesenta anos de 
tiranía a una hora de motín" »». Los reinos prosperan si hay jusücia, 
Y a sea justicia divina o humana. Al-TurtñSÍ cita la máxima de que la 
monarquía puede perdurar a pesar de la infidelidad, pero no s. no hay 
justicia El ideal de los "espejos" es, en efecto, la justicia, entend.da, 
no como justicia legal, sino como el ordenamiento armonioso y 
equilibrado de la sociedad de acuerdo con un plan de origen divino Es 
en este sentido que el objetivo de los autores de "espejos era práctico. 
frenar a los gobernantes, hacer que el reino de Dios estuviera .wb 
cerca, indicando al gobernante la práctica de la justicia y el cuidado de 
sus subditos. Son obras, de todas formas, permeadas de ética islámica, 
puesto que la meta del estado es, para sus autores, crear las condiciones 
ne saHas para que el Islam pueda florecer y los fieles llevar a cabo sus 
deberes. El gobernante ideal, que tiene que ejercer poder coercitivo 
para mantener el estado y ejecutar la ley, tiene poder absoluto y sólo 
puede responder ante Dios, lo cual en un mundo imperfecto lleva 
inevitablemente a la tiranía, que es lo que los autores de espejo 
quieren evitar. Pero el único medio de disuasión del que realmente 



257 V. Siráy, p- 51; trad. Alarcón, I, 228. 

258 Siráy, pp. 38 y 41-2; trad. Alarcón, I, 159 y 175. 
239 V. Siráy, pp. 42, 45; trad. Alarcón, I, 177, 194. 
260 V. por ejemplo los capítulos XV y XL. 
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disponen, y que no siempre es efectivo, es la amenaza del infierno **. 
Recordar dicha amenaza es la función de los ulemas, a pesar de que 
todo trato con el sultán pone en peligro, en principio, la integridad 
moral y la independencia del ulema. Al-TurtüSí insiste mucho en el 
respeto y consideración que el sultán debe tener hacia los ulemas 262 
y trata la relación que existe entre la religión y el poder **. 

Según Lambton, al-TurtüsT, al escribir en una época en la que el 
poder musulmán declinaba en la Península Ibérica, concede gran 
importancia a la prevención del desorden y opina que el principal 
objetivo de la generosidad del sultán debe ser el ejército. Como 
contemporáneo de la primera cruzada, la situación en el Oriente 
islámico debió influir también sin duda. Su preocupación por la política 
a seguir respecto a los dimmíes se transluce en el capítulo LI, dedicado 
a mostrar que la autoridad no debe ser concedida a los infieles, práctica 
que se reprochó a los reyes de taifas en al-Andalus y a los fátimíes en 
Egipto. 

Ibn Jaldün habla de esta obra en su Muqaddima de forma no muy 
halagüeña. Tras afirmar que al-TurtüSí ha tratado en su Siráy al-mulük 
el mismo asunto que él trata en su Muqaddima, concluye que el 
resultado al que ha llegado al-TurtüSí es una obra comparable a los 
sermones de los predicadores. Así, dice que el Siráy es una "obra 
dispuesta por capítulos que ofrecen gran analogía con los capítulos y 
problemas contenidos en nuestro libro. Pero no acertó a dar de lleno en 
el blanco, y las cuestiones quedaron sin prueba ni aclaración suficiente. 
Se limita a dedicar un capítulo especial a cada cuestión, y después 
amontona multitud de anécdotas y de historias, traslada expresiones 
atribuidas a sabios de Persia ..., y también de filósofos indios, y añade 
multitud de máximas atribuidas a Daniel, a Hermes y a otros grandes 
hombres. Mas no llegó a levantar el velo que oculta la verdad ni a 
disipar, por medio de argumentos derivados de la propia realidad de las 
cosas, la oscuridad en que el asunto se halla envuelto. Su obra no sirve 
sino para transmitirnos ideas de otros, y sólo consiste en una serie de 
exhortaciones, semejantes a sermones. El autor ha dado vueltas, por 



261 V. Sirhy, p. 35; trad. Alarcón, I, 141. 

262 V. capitulo XXII, XXXVII. 



263 



V. capítulo XVIII. 
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decirlo asf, alrededor del asunto, sin conseguir descubrirlo. No ha 
comprendido bien cuál era el objeto que se proponía realizar y no ha 
desarrollado suficientemente ninguna cuestión" **. Asm Palacios ha 
planteado la posibilidad de que una de las historias edificantes recogidas 
proceda de una redacción árabe de la vida de Santa Marina 265 . 

Han quedado recogidas en Siráy algunas noticias relativas a al- 
Andalus, como ya pusieron de manifiesto Dozy y Pons Boigues, 
habiendo traducido ambos algunos pasajes. Ofrezco a continuación una 
sucinta relación de dichas noticias: 

- Siráy, p. 20; trad. Dozy, pp. 240-1 y Alarcón, I, 69-70 {el 
cristiano asceta y Musta'ín de Zaragoza). 

- Siráy, p. 23; trad. Alarcón, I, 80-1 (construcción de un palacio 
por al-Ma*mün b. Di 1-Nün). 

- Siráy, p. 29; trad. Alarcón, I, 110-2; M. Alarcón, "Un caso de 
limitación del poder real en la España musulmana" , Anuario de Historia 
del Derecho, II (1925), pp. 196-9 (los alfaquíes de Córdoba se oponen 
a Almanzor). 

- Siráy, p. 99; trad. Alarcón, II, 44 (revuelta en Córdoba). 

- Siráy, p. 108; trad. Alarcón, II, 97 (motivos de la pérdida de 
al-Andalus). 

- Siráy, p. 116; trad. Alarcón, II, 135 (cahiz y arroba de 

Córdoba). 

- Siráy, pp. 129-30; trad. Dozy, pp. 248-9; trad. Alarcón, II, 
206-7 (anécdota de un cordobés con su vecino cristiano). 

-Siráy, p. 144-5; trad. Dozy, pp. 237-40; trad. Alarcón, II, 282- 
5 (caso de Qásim b. Muhammad Ibn al-Sabánisí). 

- Siráy, p. 145; trad. Alarcón, II, 285 (caso ocurrido en Denia). 

- Siráy, p. 149; trad. Alarcón, II, 305 (hechos de armas entre 
musulmanes y cristianos en la frontera superior). 



264 Trad. Alarcón, prólogo, p. XVI; v. Ibn Jaldün, Muqaddima, p. 52; trad. 
Monteil, p. 80. 

265 V. Sirby, p. 20; trad. Alarcón, I, 67-9, y M. Asín Palacios, "Une vie 
abregée de Sainte Marine", Revue de l'Orient Chrétien 1908. V. también trad. 
Alarcón I, 121, nota 1 y I, 375. 



73 

- Siráy, p. 152; trad. Dozy, pp. 245-8; trad. Alarcón, II, 318-9 
(batalla de Alcoraz) 266 . 

-Siráy, p. 152-3; trad. Dozy, pp. 235-7; trad. Alarcón, II, 320-3 
(un hecho de armas en época de Almanzor). 

- Siráy, p. 154; trad. Alarcón, II, 326-8 (una versión de la 
conquista de al-Andalus por los musulmanes). 

- Siráy, pp. 155-6; trad. Dozy, pp. 242-5; trad. Alarcón, II, 333- 
4 (batalla entre al-Muqtadir y Ramiro I). 

- Siráy, p. 156; trad. Alarcón, II, 336-8 (anécdota relativa a su 
pariente Ibn Fathün). 

25) al-Su'üd fi l-radd 'ala l-yahüd 267 . En Siráy, al-Turtúsí se 
muestra favorable a la dureza de trato contra los judíos y cristianos 
dimmíes, insistiendo especialmente en la prohibición de elevarlos a 
posiciones de autoridad sobre los musulmanes y llegando a recoger la 
opinión de que en territorio islámico no se debe dejar en pie ninguna 
sinagoga ni iglesia, antigua o nueva 26S . Uno se pregunta por qué 
dedicó sus esfuerzos a polemizar contra los judíos, siendo así que en su 
época la principal amenaza procedía de los cristianos. 

26) Ta 'lif 'arada bi-hi l-lhyá VKitáb kablr yu 'áridu bi-hi Kitáb 
al-ihyá ' m , Cuando al-Himyarí afirma, refiriéndose a al-Turtü5í: "hizo 
observaciones respecto al Ihyá', obra de la que se había apartado, 



Este encuentro le fue relatado a al-Turtüsi por un participante en la 
batalla. Si ésta tuvo tugaren el año490/1096, ello quiere decir que el participante 
se la relató en Alejandría. 

- f ' 7 V. iyád, Gunya, p. 63; al-Dahabí, Siyar, XIX, 494, n° 285; al-MaqrlzT, 

Muqaffá. 

26S V. capítulo LI, trad. Alarcón, II, 143-54, así como Mi'yár, II, 239 y v. 
también II, 251; Lev, State and society, pp. 180-91. 

2m V. al-Dabbí, Bugya, n° 295; al-Dahabí, Siyar, XIX, 494, n° 285; Háyyi 
Jalifa, VII, 323; Majlüf, I, 125, n u 360. Entre los autores que han tratado la 
relación entre las obras de al-Turtüsi y al-Gazálí se cuentan M. Schreiner, 
"Beitráge zur Geschichte der theologischen Bewegungen im Islam", ZDMG 52, 
pp. 463-512, especialmente p. 503; Goldziher, "Mohammed ibn Toumert", p. 37; 
al-Nassar, "Abú Hámid aí-Gazálí wa-mu'áridü-hu"; Ormsby, Tfieodicy, pp. 98-9 
(este autor cree que la crítica de al-Gazálí hecha por al-Turtüsi - v. obra n° 19 - 
influyó en su discípulo Abú Bakr b. al-'Arabl, pero ¿no pudo ser al revés?). 
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censurando que se creyese en ella" (wa-la-hufi (l)-lhyá ' kalüm wa-kana 
munharif" 'an-hu wa-suyyi'a al-i'üqád fi-hi), esta descripción parece 
corresponder a la Risála dirigida a Ibn al-Muzaffar (n° 19) y no a la 
obra que ahora nos ocupa. Al-Dabbí, en efecto, afirma que al-Turtüsí 
escribió un gran libro en el que emulaba el ¡hya', libro del que él había 
visto una pequeña parte 270 . Ya he indicado (v. n° 13) que, según 
Ghrab, ese gran libro podría identificarse con la obra de al-Turtü5í 
titulada Kitáb maráqt al-'arifin. El Prof. M. Ben Cherifa me comunica 
que en la Biblioteca Real de MarrákuS se conserva parcialmente una 
obra de al-Turtü5í estructurada de la misma manera que el ¡hya. ' de al- 
Gazáli. No he podido tener acceso a ese manuscrito, cuya consulta 
permitirá establecer si la mu'árada de al-TurtüSí incluía al mismo 
tiempo una refutación de la obra de al-Gazáli. 

Si damos pues crédito a al-Dabbi, además de las censuras contra 
al-Gazáli expresadas en las obras n Q s 13 y 19, al-Turtüsl habría escrito 
un gran libro, consistente en una "emulación" de la obra de al-Gazáli, 
¡hya' 'ulüm al-din, compuesta por al-Gazáli, al menos parcialmente, 
entre 488/1095 y 490/1097 271 . Ya he mencionado que al-TurtuSí cita 
el ihya ' en su Birr ál-wálidayn y que afirma expresamente haber tenido 
trato con al-Gazáli, de manera que hay que deducir que tuvo contacto 
con él en Siria/Palestina (posiblemente en Jerusalén), estudiando 
directamente con al-Gazáli la parte que ya estuviera compuesta del 
Ihya '. Otra posibilidad es que conociera la obra o parte de ella a través 
de Abü Bakr b. al-'Arabí, quien se encontró con al-Gazáli en el año 
490/109 y parece haber sido el primer introductor del Ihya' en al- 
Andalus (año 493/1100) 272 : es lógico pensar que, cuando maestro y 



270 



Bugya, n° 295. 



2 ' Según M. Bouyges, Essai de chronologie des oeuvres de Ghazali (Beirut, 
1959), p. 42, fue compuesta entre 489/1096 y 495/1101. Según Hourani, "A 
revised chronology", p. 296, al-Gazáli compuso su obra entre 489-90/1096-7 en 
Damasco y Jerusalén. 

72 Al-Turtúsi y él parecen haber sido los únicos discípulos directos de al- 
Gazáli. Discípulo de discípulos suyos fue Ahmad b. 'Umar al-Ma'áfiri, de 
Murcia (v. Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 190); Ahmad b. 
Muhammad b. Sa'dán al-Wá'iz enseñaba en el año 603/1206 la risála qudsiyya 
de al-Gazáli (ibid., n° 251); Ábü 1-Salt Umayya b. Abi 1-Salt transmitió unos 
versos suyos (ibid., n° 539). 
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discípulo se volvieron a encontrar en Alejandría, Ibn al-'Arabí le 
enseñase a al-Turtü5í su copia del libro de al-Gazálí. Resumiendo, al- 
Turtüsí se sintió tan atraído por la obra de al-Gazálí que pretendió 
emularla, si bien posiblemente compuso su propia obra libre de los 
errores que achacaba al autor oriental (V. Addenda al final de la Parte 
II). 

27) Kitáb tahñm al-giná ' wa-l-lahw 'ala l-süfiyya fi raqsi-him 
wa-sama'i-him rn . Está recogida en tres de los cuatro mss. conocidos 
de Hawádit (v. II., apartado 1.3.) y parece que fue considerada parte 
de esta última obra. Citas de este Kitáb tahñm al-giná están recogidas 
por Ibn al-Háyy, quien lo llama Kitáb fi inkár al-giná' wa-l- 
sama'l Kitáb al-nahy 'an al-agárii ™, y por al-Wansarísí 275 . 

28) Kitáb fi tahñm yubn al-Rüm m . Existe un ms. del que he 
tenido noticia a través del prof. J. Sadan y cuya edición aparecerá 
próximamente 277 . Han llamado la atención sobre esta obra Pérés 278 
y Cook 279 . Al-TurtüsT estaba en contra de la importación, venta y 
consumo del queso fabricado por los cristianos, y esta postura contraria 
fue una de las razones por las que se estropearon sus relaciones con los 
Banü Hadíd. De ello se puede deducir que esta familia tenía intereses 
de tipo económico en la importación de queso cristiano. 






! 'Iyád menciona en la Gunya (p. 63) una Risalat tahñm al-giná'; al- 
Maqrizí la cita como Kitáb tahñm al-giná '; v. también al-Dahab¡, Siyar, XIX, 
494, n° 285; Majlüf, I, 125, n'° 360. 

274 Madjal, ed. 1380/1960, II, 10, III, 102, 103. 

s V. Mi'yár, XI, 162. Sobre la cuestión de la licitud del canto v. II., 
apartado 3.1.1. 

276 al-Maqqari, Nqfh, II, 88, n° 46 y Azhár, III, 163; Majlüf, I, 125, n° 360; 
Pons, Ensayo, p. 182, n° 150. 

Agradezco al Prof. J. Sadan la información brindada. 

278 Poésie, p. 316. 

79 V. "Magian cheese: an archaic problem in Islamic law", BSOAS XLVII 
(1984), pp. 449-67, especialmente p. 456, nota 69. 
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29) Kitáb fi l-zuhd (wa-l-tasawwuf) 28 °. Hay que ponerla en 
relación con las obras n°s 12, 13, 16 y 18. 

30) Poemas. Casi todos los biógrafos de al-Turtüáí citan algunos 
de sus versos, siendo al-Maqqarí quien nos ha transmitido mayor 
número. Algunos fueron traducidos por el Barón de Schack al alemán 
(del alemán al castellano por J. Valera) 28L , así como por Pérés 2K 
y, sobre todo, por Alarcón. En el Siráy se encuentran también varias 
composiciones poéticas del autor intercaladas en la obra. 

Por último, hay otras tres obras de las que he tenido noticia 
tardíamente, y que añado aquí a guisa de apéndice. 

31) Kitáb al-dikr, mencionado por Ibn al-Háyy 2S3 . 

32) al-Mayális, mencionada por al-Ziriklí como existente en ms. 
en Rabat, dato que es confirmado por Turki 28 \ quien señala que 
dicho ms. (de 75 fs.) se encuentra en la Biblioteca General de Rabat y 
consiste en un comentario del Corán. 

33) 7M al-musafir, obra mencionada por Turki como existente 
en la Bodleiana de Oxford 285 . 



7.2. Transmisiones. 

Las obras que se enumeran a continuación son aquellas bien 
mencionadas en las fuentes como transmisiones de al-TurtúSí o bien 
deducidas como tales por diferentes razones. 



280 al-Dahabí, Siyar, XIX, 494, n° 285 y al-Maqrizi, Muqaffá. 

281 V. A.F. de Schack, Poesía y arte de los árabes de España y Sicilia, trad. 
de J. Valera (3 vols., Sevilla, 1881), I, 121. 

282 Poésie, pp. 409, 413, 445. 

283 V. Madjal, ed. 1380/1960, 1, 92. 

2U V. su introducción a la edición de Hawadit, p. 20. 
285 V. la introducción a su edición de Hawadü, p. 19. 
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1) Ajlaq rasitl Allah de Abü Muhammad 'Abd Alláh b. 
Muhammad b. Ya'far b. Hayyán, obra de la que ya hemos mencionado 
hizo un compendio (v, obra n° 10). 

2) Masa 'il al-jiláf de Abü 1-Walíd al-Báyí. Las fuentes insisten 
en que las cuestiones de controversia jurídica constituyeron el contenido 
más importante de los estudios de al-Turtüsí con al-Báyí m , de donde 
deduzco que al-TurtúSí transmitiría las opiniones de su maestro, del que 
ya he indicado que aparece citado a menudo en sus obras. 

3) Ma'alim al-sunan/Ma'álim al-hadlt fi Sarh ma'arii Kitab 
yami' al-sunan li-Abl Dáwüd de Hamd b. Muhammad al-Jattabi (m. 
388/998) 287 , obra que copió de su propia mano en el mes de ramadán 
del año 478/diciembre 1085-enero 1086 en Bagdad en la madraza 
Nizámiyya. De esta copia llevada a cabo por al-Turtüsr se conserva un 
ejemplar en al-Jizána al-Ahmadiyya de Alepo 288 . 

4) al-Muwatta' (en la riwáya de Yahya b. Yahyá). Se la enseñó 
a su discípulo al-Hasan b. 'Alí b. al-Hasan al-Ansárí y a Abü Táhir b. 

'Awf 2m . 

5) Sunan de Abü Dáwüd en la riwáya de al-Lu'lu'í 2M . 
Aprendió esta obra con al-Tustarí, con quien estudió en Basora. Enseñó 
esta obra a sus discípulos Abü 'Alí al-Sadafí, Abü Táhir b. 'Awf y a 



286 V. Ibn Farhün, Dlbáy, II, 244; al-Safadl, Whfi, V, 175, n° 2215; al- 
Maqqari, Nqfli, U, 88, n° 46 y Adiar, Iü, 162. 

287 V. sobre este tradicionista GAS, I, 210-1. 

88 V. al-Ziríkl!, A'lam, VII, 134, reproducción parcial del primer y último 
folio de dicho manuscrito. Al-Ziríklí remite también al manuscrito Taymür 
mustalah 153 de la Dar al-kutub de El Cairo, 

19 V. Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 687 y al-Tuylbi, Barnamay, p. 
60; al-Maqqari, Nqfli, II, 509. También al discípulo n D 18. 

290 V. al-Dabbí, Bugya, n° 295; al-Dahabí, Siyar, XIX, 490, n° 285; Ibn al- 
Qádl, ?adwat al-iqtibas, II, 467; Ibn Jayr, Fahrasa, p. 105; 'Iyád, Gunya, pp. 
38, 64, 218; al-Wádí Así, Barnamay, p. 193. V. también Yáqüt, Mu'yam, s.v. 
Turtüsa, así como GAS, I, 148-52 y el estudio de Robson, "The transmission of 
Abü Dáwüd 's Sunan". 
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'Abd al-Mayíd b. Dalíl 291 . Al-Dabbí aprendió esta obra con la 
siguiente cadena de transmisión: Abü Táhir b. 'Awf y 'Abd al-Mayíd 
b. Dain - al-TurtüSí - al-Tustarí - Abü 'Umar al-Qásim b. ta'far b. 
'Abd al-Wáhid al-Há§imí - Abü 'Alí Muhammad b. Ahmad b. 'Amr 
al-Lu'lu'í - Abü Dáwüd. La predilección de al-TurtüSí por esta 
colección de hadices, una de las consideradas canónicas, se advierte en 
el hecho de que estudió el comentario de la misma llevado a cabo por 
al-Jattábí (v. supra, n° 3), así como en las numerosas citas de Abü 
Dáwüd que se encuentran en las obras que compuso. 

6) Sunan al-sálihin/Siyar al-sálihin wa-sunan al-'ábidin, de Abü 
l-Walíd al-Báyí (v.' apartado 2, n° 3). Al-Báyí trata en esta obra temas 
que serán tratados también por al-TurtüSí como el du'a, birr al- 
wálidayn, al-faray ba'da l-Sidda, fitan y qussás. 

7) Pacto de 'Umar: v. apartado 4.5. 6). 



8. Actividad intelectual. 

Los biógrafos mencionan fundamentalmente los estudios á&fiqh 
de al-TurtüSí y su inclinación por el ascetismo 2W . Si tenemos en 
cuenta además lo que sabemos acerca del contenido de sus obras y 
transmisiones, la actividad intelectual de al-TurtüsT parece haberse 
centrado en los siguientes campos: derecho málikí, ascetismo y 
misticismo, pensamiento político y censura de costumbres, con 
incursiones en el campo del comentario del Corán, el hadiz y la 
teología, así como en la poesía y el adab. Hay una total ausencia de 
interés por las ciencias "de los antiguos" (medicina, astronomía, etc.), 
así como por la filosofía, campos en los que destacará su 
contemporáneo Ibn Báyya o Avempace (m. 533/1139) 293 . 



291 También a los discípulos n°s 11, 14. 

292 V. una muestra de las opiniones vertidas sobre al-Turtúsi por diversos 
autores musulmanes en la introducción de Turki a su edición de HawadU, pp. 26- 
30. 

293 V. EF, in, 750-2 (D.M. Dunlop). 
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8.1. Derecho málikí. 

Al-TurtüsT es definido en las fuentes como alfaquf usülí. 'lyád 294 
especifica que al-TurtüSí destacó enfiqh tanto por su conocimiento de 
la doctrina de la escuela málikí (es decir, los fitrü' o casuística del 
derecho), como por su conocimiento de las discrepancias entre las 
escuelas, así como de lo relativo a los fundamentos del derecho 
(taqaddama fi l-fiqh madhab™ wa-jiláf" wa-fi l-usítl). 

Por lo que se refiere al terreno de los/üra', al-TurtüSí había 
estudiado naturalmente el Muwatta' de Málik b. Anas y contribuyó a 
transmitirlo; comentó la Risala de Ibn Abí Zayd al-Qayrawání y 
compuso una obra titulada at-Niháya fi l-fiirü' al-málikiyya y>s . Las 
fuentes hablan de sus conocimientos de derecho sucesorio (fará'id) y 
sabemos de su actuación en este campo en Egipto, en una cuestión en 
la que se opuso a la práctica de los fátimíes 29t ; al-Wansarísí, por su 
parte, ha conservado fetuas suyas relativas a cuestiones de herencia y 
testamentarias 297 . Aparte del contenido jurídico de Hawádil_, sabemos 
de otras cuestiones jurídicas tratadas por al-TurtüSí, por ejemplo, que 
la peregrinación ha dejado de ser obligatoria para las gentes del Magrib, 
y cuál es la forma correcta de hacer entrega de las limosnas 
expiatorias 298 . Se le atribuye también haber mantenido la opinión de 
que en la dar at-lslam no se debe dejar en pie ninguna sinagoga ni 
iglesia, antigua o nueva 2 ". Parece que al-TurtüSí fue menos 
extremista que su maestro al-Báyí, quien se habría quejado de que 
ciertas siyillat de Córdoba no estaban basadas en la doctrina de Ibn al- 
Qásim, mientras que al-TurtüSí consideró que los nombramientos eran 
válidos 30 °. 



294 Cttnya, p. 63. 

29 V. respectivamente apartado 7.2., n° 4; apartado 7.1., n°s 22, 17, cf. n° 

7. 

V. apartado 5.4. y nota 163. 

297 V. Miyiir, III, 149 y Muqaffá, así como Mi'yh; IX, 282 y X, 142. 

298 Mi'yar, I, 433; II, 49 y v. IV, 397 para la consideración de la fórmula 
del divorcio (taláq) como un juramento, sujeto, por tanto, a expiación. 

299 V. Mi'yar, II, 239 y v. también II, 251. 

300 V. Mi'yar, II, 482. 
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El maestro andalusí de al-TurtüsT, Abü 1-Walíd al-Báyí, había 
introducido o, mejor dicho, impulsado en al-Andalus el estudio de los 
usúl al-fiqh, y las cuestiones de controversia jurídica. Estos estudios, sin 
embargo, no habían acabado de cuajar en al-Andalus como refleja una 
anécdota relatada por Abü Bakr b. al-'Arabí m . La formación de al- 
Turtüsí en este campo se advierte a lo largo de su obra **, incluido 
el caso de Hawádti. Compuso además obras específicas de usül y de 
jiiaf, siendo este último el terreno en el que destacó especialmente, 
estando atestiguada la transmisión de su método hasta el s. 
VIII/XIV 303 . 

Ibn Jaldün atribuye a al-TurtüsT en su Muqaddima haber hecho 
conocer en Oriente la escuela málikí andalusí: "La escuela málikí se 
dividía en tres tendencias (turuq) diferentes: la de Qayrawán, fundada 
por Sahnün, discípulo de Ibn al-Qásim; la de Córdoba, fundada por Ibn 
Habib,' discípulo de Malik, de Mutarrif, de Ibn al-MáyiSün y de 
Ásbag; la de Iraq, fundada por el cadí Ismá'íl y sus compañeros. Los 
egipcios se alinearon con Iraq ... Por otro lado, los .... de Qayrawán 
y los andalusíes tenían aversión a la tendencia iraquí ... Más tarde, esas 
tres tendencias se fundieron en una sola. En el s. VI/XII, Abü Bakr al- 
Turtüsí dejó al-Andalus y se estableció en Jerusalén, y les hizo 
incorporar en su sistema elementos que procedían de la tendencia 
andalusí" 304 . La cita que hace Turki de este pasaje de Ibn Jaldün 
recoge, sin embargo, otra versión, según la cual los discípulos egipcios 
de al-furtüsl habrían sido los que hicieron confluir el sistema andalusí 
y el egipcio -"- . 



301 V. Lagardere, "Haute Judicature", p. 196; Fierro, "Religión", apartados 
1.3. y 2.2. 

302 V. por ejemplo su utilización de las cinco calificaciones legales, a las que 
denomina al-wáyib, al-mandüb, al-mubáh, al-mahtür y al-makrüh: Birr al- 
wálidayn, p. 23. 

303 V. apartado 7.1., n°s 1, 9, 14 (cf. n° 2) y apartado 7.2., n° 2. 

304 Traducción de Alarcón, prólogo, p. LV; v. Ibn Jaldün, Muqaddima, p. 
570- trad Monteil, p. 943. Lagardere deduce del texto de Ibn Jaldün que al- 
Turtüsi habría sido el "unificador" del málikismo oriental y occidental, pero me 
parece un juicio exagerado a tenor de la evidencia. 

305 V. la introducción a su edición de Hawadü, p. 28, citando una edición de 
la Muqaddima aparecida en Beirut, 1967 (3 a ed.). 
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Sería interesante evaluar eí verdadero impacto de al-Turtü§í en el 
málikismo oriental, pero mientras ese estudio no se lleve a cabo, lo 
único que podemos esbozar es su influencia en al-Andalus. Dos 
andalusíes que se encontraron con al-TurtüSí en Oriente, Abü 'Alí al- 
SadafT y Abü Bakr b. al-'Arabí, fueron sus discípulos y compartieron 
a algunos de sus maestros orientales, al tiempo que en al-Andalus 
habían sufrido la influencia, directa o indirecta, de Abü 1-Walíd al- 
Báyí, Al-Sadaf! e Ibn al-'Arabí ejercerán como cadíes de los 
almorávides y serán los maestros más importantes de la época: a través 
de ellos, las enseñanzas de al-TurtüSí alcanzarán a las generaciones 
andalusíes del s. VI/XII. Hay que destacar, empero, que no fue 
discípulo suyo la gran figura del málikismo andalusí de la época, Ibn 
RuSd (m. 520/1 126), el abuelo de Averroes. 

8.2. Ascetismo y misticismo. 

La inclinación y dedicación ascéticas de al-TurtüSí parecen fuera 
de toda duda. Ibn BaSkuwál lo define como asceta, escrupuloso, 
humilde, austero, que se contentaba con poco en esta vida y sólo se 
ocupaba de las cosas realmente importantes (záhid, wari', mutawádi', 
mutaqaSSif, mutaqallil min al-dunyá). Abü Bakr b. al-'Arabí, maestro 
de Ibn BaSkuwál, contó que al-TurtüSí le dijo en cierta ocasión: 
"Cuando se te ofrezcan dos negocios ventajosos, uno relativo a los 
bienes de este mundo y otro a los de la vida eterna, elige este último y 
conseguirás ambos" 3W . El primer capítulo del Siráy al-mulitk está 
dedicado a poner de relieve el desdén con que el hombre debe mirar los 
bienes que el mundo brinda a los mortales 3m . Su discípulo Ibráhím 
b. Mahdí b. Qalyuná afirmó que de él se decía que su ascetismo y 
devoción eran mayores que su saber {zuhdu-hu wa-'ibadatu-hu akt_ar 
min 'ilmi-hi), o, dicho de otra manera, que su saber religioso era igual 
al de los demás, en lo que superaba a todos era en religión (din) xs . 



306 Citado en al-Dahabí, Siyar, XIX, 491; al-Maqqari, Nqfli, II, 87. La 
traducción es de Pons Boigues. 

307 V. Alarcón, prólogo, p. XXV: "Es asunto que al autor complace tratar 
y al que, indudablemente, concede la máxima importancia entre todos los 
estudiados. A ningún otro dedica tanta extensión, pues no hay en toda la obra 
capítulo tan largo, ni aun entre aquellos en que se tratan diversos temas". 

303 al-Dahabí, Siyar, XIX, 492; al-Himyari, Rawd, p. 125/153. La misma 



82 

Se insiste en las fuentes en el hecho de que al-TurtüsT evitaba 
tener tratos con el sultán, ya fuese durante su estancia en 
Siria/Palestina, ya fuese en Egipto. Sin embargo, lo que sabemos de su 
vida muestra una realidad más compleja. Si bien como ulema conocía 
a la perfección los peligros que se derivan del trato con el sultán, 
también es cierto que en su ascetismo no predominó la tendencia a 
mantenerse apartado del mundo, tendencia que caracteriza a su amigo 
'Abd Allah al-Sá'ih. En efecto, al-TurtüSí, tras su experiencia de retiro 
espiritual, acabó dedicándose a la divulgación del saber y acabó 
teniendo tratos con el sultán. El hecho de que parte del trato consistiese 
en amonestaciones y en intentar recordarle su deber de ser justo, no 
quita otro hecho, a saber, que al-TurtüsT recibía un sueldo del sultán 
durante su estancia en Egipto. También es cierto que el dinero era 
"limpio", lícito, pues procedía de los impuestos pagados por las 
comunidades dimmíes. Los relatos acerca de sus malas relaciones con 
al-Afdal ^ debieron de empezar a circular, en mi opinión, tras la 
caída del visir y tal vez sirvieran para congraciarle con su sucesor. 

Si las relaciones con los dos visires al-Afdal y al-Bata'hi parecen 
haber sido buenas, también parece que al-TurtüsT sufrió realmente 
persecución en Alejandría por parte del cadí Ibn Hadíd, a causa de sus 
numerosos seguidores y a causa de su censura de las costumbres. 
Algunos de sus ataques debieron estar dirigidos contra sus "colegas". 
En las fuentes encontramos narrada, de forma confusa, una curiosa 
anécdota, que no deja de ser oscura: habiéndose puesto contra él cerca 
de doscientos alfaquíes muftíes, al-TurtüST los fue a ver mientras 
dormían y les colocó dinares en la boca, de manera que cuando se 
despertaron, se los encontraron en sus bocas 31 °. La anécdota parece 
indicar que les reprochaba que emitiesen fetuas, no de acuerdo con la 
doctrina, sino en función de intereses económicos. 

Tal vez lo más característico del ascetismo de al-TurtüsT sea la 
escrupulosidad (wara') en lo referente a la comida y al lugar de origen 



idea en 'Iyád, Gunya, p. 63 e Ibn Farhün, Dibcty, n° 43. 

309 Al-Suyütl llega a hablar de los cansinas (karamat) de al-Turtüsí, de los 
que sería un ejemplo su premonición de la muerte de al-Afdal, muerte que 
incluso parece provocada por el poder de nuestro personaje. 

310 Lo recogen al-Maqrizí en Muqqffá y al-Dahabí, Siyar, XIX, 492 y hace 
referencia a ello al-Himyari. 
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del dinero que recibía. Se ocupó brevemente del precepto de al-amr bi- 
l-ma'rítf wa-l-nahy 'an al-munkar, como se puede ver en Hawádit 3n , 
precepto que sería especialmente desarrollado por su discípulo Ibn 
Tümart. 

Sobre sus prácticas piadosas tenemos el siguiente relato de su 
discípulo 'Abd al-Mayíd b. Dalíl, quien contó a al-Dabbí: "Fueron 
muchas las noches que permanecí en la madraza de al-TurtüSí. Le oí 
cierto día que se había levantado para hacer el wird 3l2 según su 
costumbre y empezó a recitar el comienzo de la azora al-sajaí ("las 
filas") hasta que llegó a donde dice "waqifi-hum inna-hum 
mas'úlüna" 312 , y no dejó de repetir esta aleya y de llorar hasta que 
llegó la mañana". 

En los apartados anteriores hemos ido viendo algunas 
experiencias sufridas por al-TurtüSí que parecen haberle provocado una 
crisis espiritual: el eclipse de sol en Bagdad y la voz que le reprochó 
haberse quedado dormido en la mezquita de Jerusalén. Él mismo narra 
otra experiencia con motivo de la cual "se trastornó mi entendimiento, 
vaciló mi firmeza y se paralizó el movimiento en las venas que 
sostienen mi corazón. Será para mí un espejo en el que me estaré 
mirando hasta que el polvo me cubra. Lo ocurrido fue que, hallándome 
en el Iraq, estaba un día bebiendo agua, y un compañero que había 
conmigo, hombre de gran entendimiento, me dijo: 'Oye, Fulano. Ese 
jarro donde bebes agua, tal vez un día, hace tiempo, haya sido un 
hombre que murió y se convirtió en polvo. Pudo, en efecto, muy bien, 
haber ocurrido que, después, el alfarero haya cogido polvo de aquella 
sepultura y haya fabricado con él una vasija que, cocida al fuego, diera 
por resultado un jarro, como ese que ves. De modo que ha venido a ser 
una vasija que la gente utiliza y emplea, después de haber sido un 
hombre cabal que comía, bebía, gozaba, se divertía y experimentaba 
emociones'. Todo esto que dijo es perfectamente admisible, puesto que 



311 Cf. Alarcón, prólogo, p. XXVIII. 



Término técnico que designa el momento de la noche o del día que el 
creyente piadoso consagra a Dios cotidianamente, como ofrenda privada y aparte 
de las cinco oraciones prescritas, así como la oración que se hace en ese 
momento: v. El 1 , IV, 1201 (L. Massignon). 

313 Se trata de la azora XXXVII, aleya 24: "¡Detenedlos! ¡Van a ser 
interrogados!". 
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el hombre, al morir, se convierte en polvo, en lo que era cuando Dios 
lo formó primeramente; pudo dar luego la coincidencia de que cavaran 
en su sepultura, amasaran con agua la tierra en que el cadáver se había 
convertido y fabricasen con ella una vasija de las que se utilizan en las 
casas para diversos usos o un ladrillo que luego se empleó para 
construir muros o barro para pavimentar el piso de la vivienda. 
También pudo el polvo aquél extenderse por el suelo y ser hollado con 
los pies o ser empleado como argamasa en las paredes. Pudo también 
darse el caso de que se sembrara una planta al lado de la sepultura y, 
entonces, el polvo de aquel hombre se convirtiera en un árbol con sus 
hojas y frutos, hojas de las que comen los animales, y frutos de los que 
come el hombre, aumentando con ellos su carne y desarrollando sus 
huesos. También aquellos frutos pueden ser comidos por los insectos y 
las bestias. De todos modos, (siempre resultará que) el que se 
alimentaba, se ha convertido en alimento; el que comía, es comido. 
Luego en el vientre del hombre, se transforma en estiércol, que va a 
parar a la letrina o que se echa en el campo. Pudo también suceder que 
al cavar en la fosa, se llevase el viento aquel polvo, y sus partículas 
quedasen diseminadas por el fondo de los valles, por montes y 
barrancos. Y ¿no hay acaso en todo esto suficiente motivo para que el 
entendimiento quede atónito, para que el hombre pierda la calma, 
reprima sus apetitos sensuales, no sienta aflicción alguna ante la idea de 
tener que abandonar familia y riquezas y se sienta impulsado a retirarse 
a las cimas de los montes, para vivir allí en compañía de los animales 
salvajes, hasta que Dios lo llame a su presencia? ...." 3U . 

En la producción de al-TurtüSi abundan las obras de carácter 
ascético como su libro dedicado a la invocación (du'á'), su Kitáb al- 
fitan, su' resumen de la obra de 'Abd Allah b. Hayyán dedicada a las 
cualidades del Profeta, su disquisición sobre la riqueza y la pobreza y 
sobre las características que deben reunir las gentes piadosas 
Algunos de los poemas que se conservan de él son de tema 



314 Siráy, p. 23; trad. Alarcón, I, 79-80. 

315 V. apartado7.L, n°s 5, 8, 10 (cf. apartado 7.2., n D 1), 12, 16, 18, 29. 
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ascético 316 ; trató también el tema de las maldades del tiempo 
presente 317 . 

Ibn Tagribirdí es el único biógrafo que además de asceta lo 
considera místico, llamándole "al-Süfi" 3I8 . Al-TurtüSi pudo haber 
entrado en contacto con doctrinas sufíes ya en al-Andalus 3 " y, sin 
ninguna duda, durante su estancia en Oriente, De la efervescencia 
mística existente en la época dan una idea clara la trayectoria de dos 
contemporáneos de al-TurtüSí, Ibn 'Aqil (431/1040-513/1119) 32 ° y 
al-Gazáir. Piénsese también que el gran místico 'Abd al-Qádir al-^ilání, 
ai que se considera el fundador de la primera tañqa, muere en 
561/1166 321 . Al-TurtüSI se encuentra en Bagdad en un ambiente 
intelectual en el que el sufismo está presente en todas las escuelas 
jurídicas 322 . Hay evidencia suficiente de su atracción e inclinación por 
el misticismo. En una obra tardía como es el Siráy, defiende y ensalza 
a sufíes como al-"9unayd, al-Sahhám, al-Raqqám y al-Nürí 323 . Su 
obra Kitáb maráqi l-'arifin debía ser un tratado de sufismo "ortodoxo", 
en el que se reprobaban las desviaciones y exageraciones de algunos 
místicos, como al-Gazálí 324 . Se le atribuye haber entregado la jirqa 
a Abü Madyan (m. 594/1 197) 32J . Es indudable que al-TurtüSí se sintió 
atraído en un primer momento por las doctrinas místicas de al-Gazálí, 
pero acabó viendo en ellas una amenaza para la "ortodoxia", 
considerándolas contaminadas por la lógica y las doctrinas de los 



3Hi V. por ejemplo los traducidos por Alarcón, prólogo, p. XLIV. Han sido 
recogidos por al-Sayyál, A'lam al-ískandariyya, pp. 97-8. 

317 V. Siroy, p. 17; trad. Alarcón, I, 57. 

318 Nuyüm, V, 231. 

319 V. Fierro, "The polemic about the karámat al-awliya'" , "El proceso 
contra Abü 'Uinar al-Talamankl" y "Religión", apartados 2.3.4. y 2.4.1. 

~ De Bagdad, y aunque afiliado a la escuela hanbalí, se sintió atraído por 
el mu'tazilismo y por las doctrinas de al-Halláy: v. el estudio de Makdisi citado 
en la Bibliografía. 

321 V. El 2 , I, 70-2 (W. Braune). 

332 V. Makdisi, ibn 'Aqil, p. 382. 

323 V. ob. cit., p. 79; trad. Alarcón, I, 379-80. 

324 V. apartado 7.1., n° 13, 

!5 V. Massignon, Passion, II, 327; Urvoy, Le monde des tdémas, p. 129. 
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filósofos, de al-Halláy y de los Ijwán ai-Sata'. Tras haber utilizado el 
Ihya', empieza a considerarlo peligroso y es entonces cuando debió 
escribir tanto su emulación como su refutación de al-Gazálí 326 , así 
como sus censuras y condenas de prácticas sufíes. Entre ellas destaca 
su reprobación del canto y la danza en las sesiones de los místicos, 
llegando a decir que la doctrina de los sufíes es vanidad, ignorancia y 
extravío, que el Islam no es sino el Corán y la sunna de Muhammad, 
que es conveniente que el sultán y sus delegados prohiban a los sufíes 
asistir a las mezquitas, y que no es lícito para ningún creyente en Dios 
y en el último día reunirse con ellos ni ayudarles en su vanidad, de 
acuerdo con la doctrina de Málik, al-Sáfi'i, Abü Hanífa, Ibn Hanbal y 
otros imames de los musulmanes 327 . Al-TurtüSí debe reprobar en este 
caso prácticas de las que fue testigo en Alejandría, ciudad en la que 
sabemos de la existencia de círculos sufíes en su época. Un discípulo de 
al-TurtüSi, Muhammad b. Yüsuf b. Sa'áda, ha transmitido el siguiente 
relato 328 : "Refirióme Abü Bakr 'Umar b. Sa'id, natural de 
MayyániS, en Makka, lo siguiente: Cuando me separé de Abü 'Abd 
Alláh Muhammad b. 'A1I b. 'Umar al-Tamimi al-Mázan, en al- 
Mahdiyya, después de haber vivido en su compañía un largo tiempo, 
llegué á Alejandría y me detuve en ella. Penetré cierto día en su 
mezquita mayor y me encontré á un grupo de ascetas y sufíes que, en 
compañía de su maestro ... y dentro de la maqsürah (reservado) de la 
mezquita, tenían su sesión espiritual ... postrándose y sentándose en 
dirección hacia la columna ... que estaba próxima. Uno de aquellos 
hombres hizo esfuerzos para caer en éxtasis. Iba vestido de dos tónicas; 
una de ellas, usada, tocaba inmediatamente sus carnes, y la otra era 
nueva. Extendió su mano hacia la usada, apartando la nueva, y la 
desgarró. Inmediatamente sus compañeros lo cogieron y lo condujeron 
á donde estaba aquel maestro ... y le dijeron: ¡Oh, nuestro maestro! 
Ciertamente éste es hipócrita en su éxtasis forzado. Dijo (el maestro): 



326 V. apartado 7.1., n D s 13, 19, 26. 

327 V. apartado 7.1., n° 27 y al-Wansarísi, Mi'yár, XI, 162-3, que 
posiblemente sea una cita de esa obra. Las referencias que hago en el texto están 
sacadas de Mi "yar. 

328 V. al-Dabb¡, Bugya, no 132; trad. Asín, "Un faquín siciliano", pp. 221-2 
(he adaptado la transcripción). 
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Y ¿por dónde habéis averiguado con seguridad su hipocresía? 
Respondieron: Porque él ha distinguido la túnica vieja de la nueva, y si 
hubiese estado realmente extático, no habría podido distinguirlas. 
Díjoles entonces el maestro: Llevadlo á aquel hombre que está sentado, 
pues yo quiero nombrarlo arbitro en esta cuestión. Vinieron entonces 
hacia mí llevándolo bien sujeto, y yo les dije: Soltadlo. Hiciéronme la 
consulta, y les contesté: No es culpable de nada. Volvieron pues al 
maestro y le refirieron (mi sentencia). Entonces él les dijo: Traédmelo. 
Vinieron á mí y me dijeron: El maestro te llama. Me levanté con 
prontitud de mi asiento y me dirigí hacia él. Díjome: ¿En qué te has 
fundado para decidir que éste no es culpable de nada? Yo le respondí: 
Ha hecho esfuerzos por caer en el éxtasis; consiguientemente, se ha 
extasiado; ha extendido entonces su mano para desgarrar su corazón; 
pero, no habiendo llegado al corazón, ha desgarrado lo que estaba más 
contiguo á éste. Pareció bien (esta explicación) al maestro y á los que 
estaban presentes. Aquél me dijo: Yo creo que tú has tomado esto de 
aquel dicho del poeta: 'Mi mano fué incapaz de desgarrar la abertura 
del seno de su túnica; y no estaba presente mi corazón para ser 
desgarrado'. Yo le contesté: ¡Por Alláh, que jamás he oido este verso!". 
Un contemporáneo de al-Turtü§7, el alfaquí norteafricano 
Muhammad b. 'Alí b. 'Umar al-Tamímí al-Mázarí, Abü 'Abd Alláh 
(m. 536/1141) 329 , fue también autor de una refutación contra al- 
Gazálí, titulada al-Kaüf wa-l-inbá' 'an Kitáb at-ihyá\ a pesar de 
reconocer no haber leído el Ihyá'. 

8.3. Pensamiento político. 

Sus doctrinas, tal y como se ha indicado al pasar revista a sus 
escritos políticos 33 °, corresponden a las del género de "espejos de 
príncipes". Su Siráy al-mulük puede ser considerado sin duda la obra 
que más fama le dio y le sigue dando. Al-WanSarisí utiliza un texto del 
Siráy al tratar la cuestión de si el imam injusto (yá'ir) debe ser 
depuesto, siendo la actitud sunní negativa frente a la positiva de los 



V. Asín, "Un faqufh siciliano"; Idris, "L'école malikite de Mahdia" y "La 
Berbérie oriéntale", II, 732-3; Ghrab, "Hawla ihráq al-murabitín", p. 138 y nota 
26. 



330 



V. apartado 7.1., n°s 20, 23, 24. 



járiyíes 3il . Sería de gran interés estudiar el pensamiento político de 
al-Turtü5í juntamente con el de sus contemporáneos andalusíes 
Muhammad b. al-Hasan al-Murádí al-Hadramí (m. 489/1095), autor 
del Kitab al-siyása aw al-iSára fi tadblr al-imára 332 , e Ibn ' Abdün, en 
cuya Risdlafi l-qadá' wa-l-hisba m hay un rico contenido político. 

8.4. Censura de costumbres. 

Si en sus escritos políticos al-TurtüSí amonesta al sultán para que 
actúe con justicia, en otros escritos, muy relacionados tanto con el 
derecho como con el ascetismo, nuestro personaje critica prácticas que 
le parecen reprobables como la masturbación y la importación, venta y 
consumo del queso de los bizantinos 334 . Su experiencia con su 
hijastro le llevó tal vez a tratar el tema de la piedad filial 335 . Veremos 
en la segunda parte de este estudio las prácticas reprobadas en 
Hawádti, relacionadas con las prácticas rituales ('ibádat) en su mayor 
parte, aunque no faltan ejemplos de meras costumbres ('ádát). La 
censura de al-TurtuSí, como hemos visto, también iba dirigida a los 
sufíes. 

8.5. Comentario del Corán. 

En este terrreno, al-Turtüsí resumió la obra de otro y parece 
haber compuesto una obra propia 336 . En Hawádit recurre muy a 
menudo a la exégesis coránica. Su actividad en este campo no tiene la 
importada que alcanzó la de su discípulo Abü Bakr b. al-'Arabí, autor 
de los AhkJam al-Qur'án, un comentario de las a ley as de contenido 
jurídico. 



331 V. Mi'yar, V, 34 y XI, 130, citando el capítulo XL de Siray. V. también 
Turki, introducción a su edición de Hawadh, pp. 29-30. 

332 Ed. S. al-Naisar (Casablanca, 1981). Ha sido objeto recientemente de un 
estudio por H. Kassis, "A fifth/eleventh-century Maghrebi Treatise on the 
Conduct of the Ideal Ruler", Tlie Maghreb Review 17 (1992), pp. 84-94. 

333 V. la ed. de E. Lévi-Proven<;al y la trad. española de E. García Gómez 
y E.Lévi-Proven9al. Sobre su contenido político, v. M a I. Fierro, "The qadi as 
ruler", Saber religioso y poder político en el Islam (Madrid, en prensa). 

334 V. apartado 7.1., n°s 1 1 y 28. 

335 V. apartado 7.1., n" 4. 

336 V. apartado 7.1., n° 15 y 32. 
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8.6. Hadiz. 

El editor del libro de al-TurtüSi Birr al-wálidayn le acusa de no 
saber hadiz 337 , la misma acusación que se lanzó contra al-Gazálí. 
Veremos que en el caso de HawadU la acusación no carece de 
fundamento, pues a menudo cita un hadiz, afirmando que está recogido 
en determinada compilación, sin que ello sea cierto 33s . Sintió 
preferencia por la compilación de hadiz llevada a cabo por Abü Dáwüd, 
transmitiéndola, asf como el comentario de al-Jattabl 339 . En Birr al- 
wálidayn afirma expresamente que fue Isháq y no Ismá'il el 
"sacrificado" (dabih Alláh) 34 ° y sabemos que fue éste un tema 
polémico entre los tradicionistas 3 *\ A pesar de estos datos, al-TurtüSí 
no destacó en el campo del hadiz como fue el caso de otros 
contemporáneos suyos, especialmente el zaragozano Razín b. 
Mu'áwiya, establecido en La Meca, donde murió en 524/1129, autor 
de una importante obra de hadiz, Tayñd al-sihah al-sitta 342 . 

8.7. Teología. 

El maestro de al-TurtüSí, Abü 1-Walíd al-Báyí, se había 
interesado por la teología as'arí, aunque, dado el poco arraigo de esta 
disciplina en al-Andalus 343 , no es sorprendente que los biógrafos no 
mencionen ningún estudio al respecto de nuestro personaje. Durante su 
estancia en Bagdad, al-TurtüSí se encontró en un ambiente en el que se 
discutía de teología (mu'tazilí, aí'arí y tradicionalista-hanbalí), por lo 
que no es aventurado suponer que estaría al tanto de las posturas y las 
polémicas existentes 344 . Al-TurtüSí no era, naturalmente, mu'tazilí, 



337 V. ob.cit., p. 13. 

338 V. al respecto II., apartado 2.3.2. 
V. apartado 7.2., n°s 5 y 3. 

V. ob.cit., p. 83. Cf. Siray, trad. Alarcón, I, 320 y 337. 
V. al respecto S. Bashear, "Abraham's sacrifice of his son and related 



339 



34] 



issues", Der hlam 67 (1990), pp. 243-77. 
342 V. Pons, Ensayo, p. 185, n° 153. 

V. Fierro, "Religión", apartado 1.4. y 2.1. 

V. al respecto Makdisi, Ibn 'Aqll, pp. 327-384. 



343 
344 
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secta a la que critica y refuta en Hawádh como innovadora 345 . Al 
principio de su Siray 346 encontramos una profesión de fe, además de 
la afirmación de la unicidad de Dios y una demostración de Su 
existencia. El hecho de que interprete "trono" como "sabiduría" y la 
misma palabra, usada en plural, como "los sabios" 34? indica una 
tendencia aS'arf 34S . 'Iyád afirma que destacó en el 'ilm al- 
tawhicP 49 . Sabemos de la existencia de as'arfes en Alejandría: el 
contemporáneo de al-TurtúSí, Muhammad b. Muslim al-Qurasí al- 
Mázarí (m. 530/1135) 35 °, teólogo y sufí establecido en la ciudad, 
compuso un comentario del Irgád de al-Yuwayní, titulado al-Mihád, 

Con respecto a las otras religiones, al-Turtüsí decía: "se 
recomienda el deseo de convertirlos al islam, exhortarlos a abrazar la 
verdadera fe, por medio de la persuasión, haciéndoles ver las funestas 
consecuencias de la impiedad, o por medio de la espada, si son gentes 
poderosas o capaces de hacer frente a los musulmanes, sometiéndolos 
al vasallaje, y, en último término, la matanza es buen consejo para 
implantarlo entre ellos"; "A cuántos infieles hemos visto abandonar su 
religión y abrazar la fe islámica, por el deseo de alcanzar algún pequeño 
bien temporal que se les había ofrecido, y de cuántos musulmanes 
hemos oído que han renegado en países idólatras, seducidos por alguna 
insignificante cantidad de bienes mundanos" 3M . 

Ya se ha mencionado anteriormente que transmitió el pacto de 
'Umar, así como su insistencia en que no se diesen a dimmíes puestos 
de autoridad sobre los musulmanes, y su dictamen acerca de que en la 
dar al-íslam no se debe dejar en pie ninguna sinagoga ni iglesia, antigua 



345 Cf, la retractación de Ibn 'Aqíl de su mu'tazilisino en Makdisi, Ibn 
'Aqtl, p. 427. 

346 V. pp. 3-5; trad. Alarcón, I, 1-5 y 328-9. 

347 V. Siriy, pp. 69-70; trad. Alarcón, I, 252. 

348 Cf, n° 242 de la traducción. 
9 V. Gunyct, p. 63. 

50 Asín, "Un faqfh siciliano", p. 223; Guráb, "Hawla ihráq al-murábitin", 



137. 

351 



Siray, pp. 70, 77; trad. Alarcón I, 330 y 365-6. 
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352 



o nueva *"'. Curiosamente no escribió ninguna obra de polémica o 
refutación contra los cristianos, sino contra los judíos 353 . 

8.8. Poesía y adab 354 . 

En sus composiciones poéticas predomina el contenido ascético. 
En el campo del adab, trató el género de al-faray ba'da l-Sidda y fue 
transmisor de anécdotas de carácter vario que parecen haber sido 
reunidas en una obra. 



9. Discípulos. 






Al-TurtüsT empezó a dedicarse a la enseñanza en Damasco, pero 
donde llevó a cabo su labor como maestro fue sobre todo en Alejandría, 
ciudad en la que fundó una madrasa. Cuenta Ibn Farhün que tenía la 
costumbre de salir a pasear con sus alumnos por el jardín, 
permaneciendo varios días seguidos solazándose, conversando y 
haciendo bromas, sin dejar de impartir sus enseñanzas y sin que ello 
disminuyese la autenticidad del estudio, antes bien probaba la virtud y 
la salud espiritual de todos ellos. Cuenta su discípulo Zafir b. 'Atiyya 
que, en una de esas salidas de recreo, llegaron a seguirle trescientas 
sesenta personas, tal era el interés por aprender de él, e! deseo de estar 
con él y de servirle. Muchos de sus discípulos, sin embargo, no 
tuvieron contacto directo con él, destacando la abundancia del uso de la 
iyáza. La relación que doy a continuación de discípulos de al-Turtüáí 
(cincuenta y dos) podrá sin duda ser completada con información 
procedente de diccionarios biográficos orientales, especialmente 



V. al respecto el libro de Fanal citado en la Bibliografía, así como E. 
Strauss, "The social isolation of the ahl-adh-Dhimma" , Études Orientales á la 
mémoire de Paul Hirschler (Budapest, 1950), pp. 73-94, y Lev, State and society, 
pp. 180-91. 

353 V. apartado 7.1., n° 25. 

354 V. apartado 7.1., n°s 6, 21, 30. 
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egipcios, y norteafricanos, incluso con los andalusíes, que son en los 
que me he basado fundamentalmente. 

1) 'Abd Alláh b. 'Abd al-Rahmán al-'Utmání, Abü 
Muhammad 35í . 

2) 'Abd Alláh b. 'Attaf al-Azdí 356 . 

3) 'Abd Alláh b. Muhammad b. HiSám b. Sa'd al-Qaysf, Abü 
1-Husayn, Ibn al-Tallá*, de Silves. Recibió la iyáza de numerosos 
maestros, entre ellos al-Turtúsí. Murió en 551/1156 357 . 

4) 'Abd Alláh b. Muhammad b. Jayra, Abü Muhammad 358 , 
de Córdoba. Durante su viaje para hacer la peregrinación en el año 
506/1 1 12, estudió en Alejandría con al-Turtüsí. Volvió a Córdoba y allí 
murió en el año 527/1132. Se dedicó sobre todo a la recitación del 
Corán. 

5) 'Abd Alláh b. Müsá b. Sulaymán b. 'Alí b. 'Abd al-Malik b. 
Yahyá b. 'Abd al-Malik b. al-Hasan b. Muhammad b. 'Amíra al-Azdí, 
Abü Muhammad, conocido por Ibn Burtuluh 359 , de Murcia. Fue 
discípulo de Abü 'Alí al-Sadafí. Hizo la peregrinación en el año 
510/1116 y estudió con Abü 'Abd Alláh al-Rází, Abü Bakr al-Turtüsí, 
Ibn Musarrif al-Anmátí y Abü Táhir al-Silafí. AI volver a Murcia, casó 
con la hija de Abü 'Alí al-Sadafí. Murió en 563/1167. 

6) 'Abd Alláh b. Sadaqa al-Sulamí, Abü Muhammad 36 °, de 
Granada o Almuñécar. Encontró en Alejandría a al-TurtüSí y a 'Abd 
Alláh b. Talha al-Yáburí. Fue maestro de Abü 1-Qásim al-Suhaylí. 



355 Sin identificar. 

356 Sin identificar. 

357 Ibn al-Abbár, Takmila, n° 1715. 

358 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 2001. 

359 Ibn al-Abbár, Taknúla, ed. Cairo, n° 2048 y Mu'yam, p. 226, n° 206. 

360 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 2013. 
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- 'Abd al -May id b. Dalfl: v. 'Abd al-Mayíd b. al-Husayn b. 
Yüsuf b. al-Hasan b. Ahmad b. Dalíl. 

7) 'Abd al-Mayíd b. al-Husayn b. Yüsuf b. al-Hasan b. Ahmad 
b. Dalíl al-Kindí, Abü 1-Mufaddal 36L . Al-Dabbí lo encontró en 
Alejandría y 'Abd al-Mayid le contó que había estado en Almería en 
el año 513/1119, estudiando allí con Muhammad b. Yahyá. Afirmaba 
haber estado en la India y solfa relatar las maravillas ( 'aya 'ib) que allí 
había visto. Murió hacia 580/1184. Transmitió de al-TurtüSi los Sunan 
de Abü Dáwüd 362 . Uno de sus discípulos fue 'Alí b. Ahmad b. 'Abd 
Alláh b. Muhammad b. Jayra (m. 634/1236) 3<0 ; imam y predicador 
de la mezquita de Valencia, hizo la peregrinación en 578/1182 y estudió 
los Sunan de Abü Dáwüd con 'Abd al-Mayid b. Dalíl en el sama' que 
éste había tenido con al-TurtüSí en el año 509/1 115. 

8) 'Abd al-Rahmán b. Ahmad b. 'Alí b. Sabir b. 'Umar al- 
Sulamí al-DimaSqí, Abü 1-Qásim 364 . Tuvo como maestros andalusfes 
a al-Turtüsl y a Abü 'Alí al-Sadaff (con este último estudió en 
Damasco). Murió en 511/1117. 

9) Abü 'Abd al-Rahmán al-Asílí m . 

- Abü 'Alí al-Sadafí: v. al-Husayn b. Muhammad b. Fierro. 

- Abü Bakr b. al-'Arabí: v. Muhammad b. 'Abd Alláh al- 
Ma'áñri. 

- Abü 1-Táhir b. 'Awf: v. Ismá'íl b. Makkí b. 'Isa b. 'Awf. 

- Abü Táhir al-Silafí: v. Ahmad b. Muhammad b. Ahmad at- 
Isfahání. 



3fil V. al-Dabbl, Bugya, n° 1117. 



52 V. apartado 7.2, n° 5 y en especial al-Wadí Asi, Bamámay, p. 193. 



363 



•IA 



Ibn al-Abbár, Takmila, n° 1905. Parece un pariente del n° 4. 
V. Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 231, n° 211. 



Sin identificar. 
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10) Ahmad al-Musallim al-Lajmí, Abü Tálib í66 . 

in Ahmad b Ahmad b. Isháq al-Dandánqánl. Al-SanVání (m 
562/1166) tS con él en La Mecajos Sunan de Abü Dawud que al- 
Dandánqání transmitía de al-Turtü5i . 

12) Ahmad b. Muhammad b. Ahmad al-Isfahánl, Abü Táhir 
al-SUafí. Ya ha sido mencionado en el apartado 5.2. 

13) Ahmad b. 'Umar b. Mu'aqqal, Abü Ya'far ". «^ 
de Jódar Y establecido en Úbeda. Hizo la peregrinación y en i Ale jandría 
e tudfé con atlurtüSÍ, Abü 'Abd Alláh al-Rází y Abü T^.r a -S, af 
en el año 514/1120. A su regreso a al-Andalus, fue encargado de la 
opción y ¡tlUa en úbeda, dedicándose también a la enseñanza de. 
hadiz. 

14) 'AH b 'Abd Alláh b. Hammüd al-Fásí al-Miknásí Abü 1- 
Hasan - H o la peregrinación en 512/1118. Estudió con al-TurtuS, 
Tsunan\ Abü Dawüd. Marchó a continuación a a.-Andalus 
murabir. Murió en La Meca en 573/1 177. 

15) 'Ali b. Mahdi b. Qalyuná. Es hermano del n° 23 370 . 

16) Barakát b. Ibráhím al-JuSü'í, Abü 1-Táhír *\ discípulo de 
al-Turtüsi por iyáza. 

in a l Hasan b 'Abd al-Rahmán b. al-Hasan ... b. Háni' al- 
Ujm¡ ib^ATT(496/lKB-562/i.66) ». «. cadí de Granada 



366 Sin identificar. 

367 V. Ans'ab,lX, 69. 

» Ibn al-Abbár, Taknüla, ed. Ben Cheneb, n" 153; ed. Ca.ro n 153. 

369 Ibn al-Abbár, Takmila, n° 1914. 

370 Sin identificar. Parece ser de Alejandría. 

371 V. Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 97. 

» Ibn al-Abbár, TahnUa, ed. Cairo, B - 686; v. tamb.én Lagardere, Haute 
judicature", p. 189. 
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durante la época de la revuelta almohade. Abü Bakr al-TurtüSí le envió 
desde Alejandría la iyáza de sus obras. 

18) al-Hasan b. 'Alí b. al-Hasan b. 'Umar al-Ansárí al- 
Batalyawsí, Abü 'Alí 373 . Hizo la peregrinación y durante su estancia 
en Oriente estudió las obras de al-Bujári, Muslim, Abü Dáwüd, así 
como el Muwatta' de Málik, que aprendió con al-TurtüSí. También 
estudió directamente con al-Haríri sus Maqámat en Bagdad. Se 
estableció en La Meca donde debió de morir después del año 566/1 170. 

19) al-Husayn b. Muhammad b. Fierro b. Hayyün b. Sukkara al- 
Sadafí, Abü 'Alí (m. 514/1120) 374 . Nacido en la frontera superior 
hacia 454/1062, recibió su primera formación en Zaragoza, contándose 
entre sus maestros Abü l-Walíd al-Báyí; por él mismo sabemos que en 
las clases de éste tuvo por compañero a al-TurtüSí 375 . En Valencia se 
despierta su interés por el hadiz, que le impulsará a viajar a Oriente en 
481/1088. En La Meca se encuentra de nuevo con Abü Bakr al-TurtüSí, 
con quien estudia los Sunan de Abü Dáwüd en la transmisión de al- 
Tustarí 376 . Estudiará en Bagdad, donde tendrá a algunos de los 
mismos maestros de al-TurtüST. En 490/1097 vuelve a al-Andalus, 
donde se instala en Murcia y se dedica a la enseñanza, teniendo un gran 
número de discípulos. Allí será también cadí. Participante en la 
expedición militar de la frontera superior en 514/1120, morirá en la 
batalla de Cutanda. 

- Ibn Tumart: v. Muhammad b. 'Abd Alláh b. Tümart. 

20) Ibráhím b. 'Abd al-Malik, Abü Isháq, conocido por Ibn al- 
Málaqí 3T7 . Estudió con al-TurtüSí, tal vez en Damasco, donde estaba 



373 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 687. 

Sigo el estudio de su biografía llevado a cabo por Lagardére, "Haute 
judicatura", pp. 221-228. 

375 Apud Yáqüt, Mu'yam, s.v. Turtüsa. 

376 V. apartado 7.2., n° 5. 

377 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 399; ed. Cairo, n° 399. 
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establecido y en cuya mezquita aljama enseñó, en concreto, en la parte 
conocida como la zawiya de los málikíes. 

21) Ibráhím b. Ahmad b. 'Abd Alláh al-Sulamí al-Hákim, Abü 
Isháq, conocido por Ibn Sadaqa 378 , de Granada, Tras estudiar en al- 
Andalus con Abü 'Alí al-SadafT (la Riyádat al-mufa 'allarmn de Abü 
Nu'aym) y con Gálib b. 'Atiyya, marchó a hacer la peregrinación, 
estudiando en Alejandría con Abü Táhir al-SilafT, al-TurtüsT y con Abü 
1-Hasan al-Farrá' al-Mawsilí en el año 515/1121, continuando sus 
estudios en La Meca. A su regreso a al-Andalus, fue maestro de Abü 
Bakr b. AbT Zamanln y de Abü 1-Qásim b. Samayün. 

22) Ibráhím b. al-Háyy Ahmad b. 'Abd al-Rahmán b. 'Utmán 
al-Ansárí, Abü Isháq (m. 579/1183) m , de Granada. Estudió en al- 
Andalus con los maestros más importantes de la época de Granada, 
Córdoba, Málaga, Almería. Recibió la iyáza de Surayh b. Muhammad, 
al-TurtüsT y al-Mázarí. Fue experto en Corán, hadiz, flqh, 
especialmente en la redacción de contratos. Ejerció como cadí y durante 
tefitna que siguió a la caída de los almorávides, abandonó la Península 
y se estableció en Mallorca, donde murió. 

23) Ibráhím b. Mahdí b. Qalyuná 38 °. Hermano del n Q 15. 

24) Ibráhím b. Sálih b. Ibráhím b. Sálih al-Murádí, Abü Isháq, 
conocido por Ibn al-Sammád 3S1 , de Almería. Estudió en al-Andalus 
las lecturas coránicas, además de ser discípulo de Abü 'Alí al-Sadafí y 
de Abü Bakr b. al-'Arabí. Durante el viaje para hacer la peregrinación 
estudió con al-Turtusí, entre otros maestros de Alejandría (Abü 'Abd 
Alláh al-Rázi, Abü 1-Hasan al-Farrá' al-Mawsilí, Abü 1-Hasan b. 
MuSarrif, Abü 'Alí b. Taymiyya). Volvió a al-Andalus, dedicándose a 



378 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 385; ed. Cairo, n° 385 y 
Mu'yam, pp. 66-7, n° 53. 

379 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 400; ed. Cairo, n° 400. 

380 Citado por al-Dahabl, Siyar, XIX, 492. 

381 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 381; ed. Cairo, n° 381 y 
Mu'yam, p. 65, n° 51. 
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la enseñanza del Corán en Almería. Tras la conquista cristiana, marchó 
a Lorca, donde fue cadf y donde murió en 547/1152 o 548/1153. 

25) 'Isa b. Sulaymán al-Rafrüyí, Abü Müsá 382 . Nacido y 
muerto en Táyanit, estudió en Oriente con al-SásT, al-Turtüst y otros 
maestros. De vuelta a su país, llevó una vida ascética, permaneciendo 
célibe y viviendo de los peces que pescaba 383 , sin duda por los 
mismos escrúpulos respecto a la licitud de la comida de que hemos visto 
a hacer gala a al-TurtüSí. 

26) Ismá'il b. Makkl b. 'Isa b. 'Awf al-Zuhrí, Abü 1-Taitir 384 . 
Estudió con al-TurtüSí (quien se casó, como hemos visto, con una tía 
materna suya) y con Abü 'Abd Alláh al-Rází. Enseñó el Muwatta ', que 
había estudiado con al-Turtüsí 385 , con quien también aprendió los 
Sanan de Abü Dáwüd 386 . Murió en 581/1185. Es el transmisor del 
Kitáb birr al-walidayn de al-TurtüSí 387 , así como del escrito de los 
cristianos de Siria a 'Umar b. al-Jattab 388 . También fue el transmisor 
de Hawada a Abü 1-Hasan 'Alí b. Muhammad al-Hamdání, quien a su 
vez transmitió la obra a Abü Sama, el autor de al-Bá'it_ 'ala inkár al- 
bida' wa-l-hawadit 389 . 

27) 'Iyád b. Müsá al-Yahsubí al-Sabu" al-Qádí (476/1083- 
544/1149) 39 °. Figura central del málikismo occidental, fue también 



382 al-Tádili, Tasawwuf, pp. 86-7, n° 12. 

' V. en Fierro, "Religión", apartado 1.2., las prácticas parecidas de un 
andalusí en época de taifas. 

384 V. su biografía en al-Suyüti, Husn, II, 192; al-Sayyál, A'lam al- 
Iskandariyya, pp. 105-127. 

385 V. apartado 7.2., obra n° 4. 

386 V. apartado 7.2., n° 5. 

V. ob.cit., p. 21. La transmisión fue por inda'. 

388 V. apartado 4.5., n° 6. 

389 V. ob. cit.,p. 19. 

m V. EF, HI, 302-3 (M. Talbi); Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 295, n° 279; 
Muhammad b. 'Iyád, Ta'ñf, p. 9; Hermosilla, art.cit. en la bibliografía, así 
como H. Kassis, "Qadi lyad's rebellion against the Almohads in Sabta (A.H. 542- 
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personaje destacado de la época almorávide. Nunca estuvo en Oriente, 
habiendo hecho su rihlafitalab al-'Um a ai-Anda lus, donde estudió con 
Abü 'A1T al-SadafT y con Ábü Bakr b. al-'Arabí. De vuelta a Ceuta, fue 
nombrado cadí en 515/1121 y en 531/1136 cadf de Granada, aunque 
duró poco en el cargo. Estuvo al frente de la fracasada resistencia de la 
ciudad de Ceuta frente a los almohades, muriendo en el exilio en 
MarrákuS. Sus obras versan sobre fiqh málikí y sobre tradición, aunque 
se le recuerda fundamentalmente por su diccionario biográfico de 
ulemas málikíes y por su obra al-Sija' bi-ta'ñf huqüq al-Mustajft, de 
gran influencia en la veneración popular al Profeta. Su relación de 
discipulazgo con al-Turtüsí fue por iyaza. Según Ibn Farhün, le dio 
iyáza para todas sus obras y transmisiones. 

28) Muhammad b. 'Abd Alláh b. Tümart al-Masmüdí (m. 
524/1130) m . Se alzó en el Sus en el año 515/1121 presentándose 
como Mahdl. Había viajado a Oriente en el año 501/1107, estudiando 
usül al-fiqh y usüí al-din en Bagdad con Abü Bakr al-§ági; también 
estudió hadiz con al-Mubárakb. 'Abd al-tabbár. Una historia apócrifa 392 
pretende que se encontró en Siria con Abü Hámid al-Gazálí, 
mencionándole la quema de sus libros por parte de los almorávides, 
quema de la que había sido testigo el propio Ibn Tümart. Al-Gazálí 
habría expresado el deseo de que se pusiese fin al poder de los que 
habían hecho tal cosa e Ibn Tümart habría decidido entonces iniciar él 
mismo la rebelión. De vuelta al Magrib, paró en Alejandría, donde 
frecuentó a al-Turtüsí. Se dedicó a censurar las cosas reprobables que 
veía hacer (tagylr al-munkar), suscitando con ello la animadversión del 
populacho, el cual llegó incluso a intentar impedirle llegar al maylis de 



543/A.D. 1147-48): New numismatíc evidente", JAOS 103/3 (1983), pp. 505-14. 

391 V. Ef\ III, 983-4 (J.F.P. Hopkins); al-Nayyár, al-Mahdi Ibn Tümart, 
pp. 83-4, 86-7 (citando Ibn al-Qattán, Nazm al-yuman), 104, 105, 106, 288; 
Goldziher, "Mohammed ibn Toumert", pp. 6-7. 

392 V. sobre este asunto Goldziher, "Mohammed ibn Toumert", p. 12; 
Cabanelas, "Notas" , pp. 231-2, A. ben Hammadi, "Encoré sur la rencontre entre 
Gazali et Ibn Tümart", 1BLA 156 (1985), pp. 297-311. Este último investigador 
es también autor de un estudio sobre la pretendida presencia de Ibn Tümart en al- 
Andalus, "Hawla murür Ibn Tümart bi-t-Andalus fítariqi-hi ilál-Masriq",Z>i'ráráí 
Andalusiyv'a 5 (1991), pp. 6-26. 
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al-Turtúgí. Cuando éste vio que no estaba, preguntó por él y cuando le 
hubieron informado de dónde se hallaba, se dirigió allí, a saber, a la 
mezquita al-Ajdar junto a la orilla del mar, donde le preguntó lo que 
le había pasado e Ibn Tümart le contó el peligro que había corrido. 
Según una versión, decidió a continuación de aquello volver al Magrib; 
según otra, los disturbios que provocó su cumplimiento del precepto de 
al-amr bi-l-ma'rüf wa-l-nahy 'an al-munkar motivaron que el 
gobernador de Alejandría le expulsase de la ciudad 3W . 

29) Muhammad b. 'Abd Alláh al-Ma'áfirí, Abü Bakr b. al- 
'Arabí (468/ Í076-543/ 1148) 3ÍM . Hijo de un destacado alfaquí 
sevillano (m. 493/1100) y sobrino por línea materna de al-Hawzaní, su 
formación en al-Andalus le había puesto ya en contacto con las nuevas 
doctrinas jurídicas y teológicas (usül al-fiqh, uml al-din, jilaf), 
introducidas por Abü 1-Walíd al-Báyí a su regreso de Oriente en 
439/1047. La caída del estado 'abbádí a manos de los almorávides hizo 
que padre e hijo abandonasen Sevilla e iniciasen un viaje a Oriente con 
objeto de hacer la peregrinación (año 485/1092). Tuvo ocasión así de 
estudiar con maestros como al -Mazarí en Mahdiyya, y en Bagdad con 
Abü Bakr al-Ságí e Ibn 'Aqfl. En Jerusalén (en el año 486/1093) 
encuentra por primera vez a al-Turtüsí, con quien estudia hadiz en la 
mezquita al-Aqsá en el año 487/1094. En 489/1095 vuelven a 
encontrarse, pero esta vez es en Damasco. En mi opinión, es entonces 
cuando los Banü l-'Arabí le solicitan la carta para Ibn TáSufín, y 
posiblemente también a al-Gazálí, quien en esas fechas se encontraba en 
Siria/Palestina. Según los estudiosos que se han ocupado del tema, sin 
embargo, habría sido en Bagdad donde se encontraron con al-Gazálí 
hacia el año 490/1096 y allí solicitan al califa 'abbásí al-Musfazhir bi- 
lláh el reconocimiento del derecho del soberano almorávide a gobernar 
en el Magrib y en al-Andalus con el título de amir al-muslirmn 395 , 



V. Ibn al-Qattán, Nazm al-yuman, p. 91 y al-Marrákusí, Mu'yib, p. 129; 
v. también al-Hulat al-mawsiyya, p. 75; Goldziher, "Mohammed ibn Toumert", 
pp. 96-7. 

Sigo el estudio de su biografía llevado a cabo por Lagardére, "Abü Bakr 
b. al-'Arabí" y "Haute judicature", pp. 195-215. M a Mercedes Lucini prepara 
un estudio en profundidad de su biografía. V. también EF, III, 729 (J. Robson). 

Parece que los Banü l-'Arabí se deshacían en elogios del emir 
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reconocimiento que obtuvieron en rayab 491/junio 1098 396 . En el año 
491/1098, él y su padre abandonan Bagdad e inician el camino de 
regreso, partiendo de Damasco. En Alejandría muere su padre a 
comienzos del año 493/1099. Es en Alejandría donde se produce pues 
el tercer encuentro entre Ibn al-*Arabí y al-TurtüST en una fecha que 
hay que situar entre los años 491/1098-493/1099. Según Viguera, habría 
sido entonces cuando al-TurtüsT le habría hecho entrega de su carta a 
Ibn Tásüfih. En 495/1 101 está de vuelta en Sevilla donde se dedica a la 
enseñanza (uno de sus discípulos será el propio cadí 'Iyád) y donde es 
nombrado cadí. A la entrada de los almohades en Sevilla, será uno de 
los encargados de dar la bienvenida al nuevo califa. Cuando a partir de 
los años 500-510/1106-1116 tiene lugar la condena almorávide de al- 
Gazálí, con la presunta quema pública de sus obras, Ibn al-*Arabí es 
perseguido junto con otros ulemas que habían sido seguidores de al- 
Gazálí, aunque, por otro lado, sabemos que él no dejó de criticar a su 
antiguo maestro, en concreto, en su obra Siráy al-muñdin 397 . Tras 
ser confinado en MarrákuS, morirá en el camino hacia Fez, ciudad en 
la que fue enterrado. Se le atribuye haber dado a Abú Ya'zá' (m. 
572/1177) y a 'Alí b. Hirzihim (m. 559/1165) la investidura suff que 
él había recibido de al-Gazálí. Tanto éste como al-TurtúSi se deshacen 
en elogios al hablar de él y de su padre en sus cartas a Ibn Tásufín 398 . 
Abü Bakr b. al-'Arabí compuso un relato de sus viajes titulado 
Taríib al-rihla U-l-targlb fi l-milla 3 ", en el que sin duda abundaban 



almorávide: "...empezaron a referir, por todos estos corros, reuniones, gentes y 
congregaciones, tus actos en la Guerra contra el enemigo ...; tu insistencia en 
combatirle y tu constancia; tu apoyo a la religión y a la gente de la religión, y a 
la ciencia y a los que la cultivan, lo cual hace crecer en los musulmanes el 
cuidado de rezar por ti y tenerte en gran consideración, y nos hace desear el ir 
a combatir a los herejes ... a tu lado, e incrementar la gran cantidad de 
musulmanes que te siguen" (Viguera, "Cartas", p. 373). 

396 Sobre los problemas que plantea el por qué y a instancias de quién 
solicitaron dicho reconocimiento, v. Viguera, "Cartas", pp. 349-50, donde además 
se puede encontrar más bibliografía acerca de este asunto. Cf. el artículo de Vajda 
sobre el cadí magrebí, otro emisario entre el emir almorávide y el califa 'abbasí. 

397 V. al respecto al-Wansarísf, Mi'yar, XII, 185; Ghrab, "Hawla ihráq al- 
murábitln", pp. 135 y 158. 

398 V. Viguera, "Cartas", pp. 353, 359, 360, 373. 

399 Se conservan fragmentos en al-Maqqarí, Naflx, II, 31-43, en el Kitab 
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los datos sobre al-Turtügi. Entre al-Turtüsí y los Banü l-'Arabí hubo 
tres encuentros: en 486-7/1093-4 en Jerusalén; en 489/1095 en 
Damasco, tal vez también en 490/1097; y entre 491/1098 y 493/1099 
en Alejandría 40 °. 

30) Muhammad b. 'Abd al-Rahím b. Sulaymán, Abü Hámid al- 
Garnátl (m. 565/1169), el autor de la Tuhfa y del Mu'rib, quien habría 
encontrado a al-Turtüsí en Egipto en el año 512/1118 4W , 

31) Muhammad b. 'Abd al-Razzáq b. Yüsuf al-Kalbí 402 . Nació 
en Sevilla en 479/1086 y allí asistió a las lecciones de al-Hawzaní y 
Abü Bakr b. al-'Arabí. Estudió con los maestros más importantes de 
Alejandría. Enseñó en al-Andalus el Kámil de Ibn 'Adí. Murió en 
563/1167. 

32) Muhammad b. al-Hasan/Husayn b. Jalaf b. Yahyá al- 
Umawí 403 . Conocido por el nombre de Ibn Barunyal, era de Denia. 
Hizo la rihla después del año 500/1106, estudiando con diversos 
maestros, entre ellos nuestro personaje. A su regreso a al-Andalus, se 
dedicó a la enseñanza de hadiz. Falleció en el año 536/1141. 

33) Muhammad b. al-Husayn b. Ahmad b. Yahyá b. Bisr al- 
Ansárí al-Mayürq¡, Abü Bakr 404 , de Granada. Transmitió de Abü 
'Ali al-Sadafí. Estaba en La Meca en el año 517/1123, donde estudió. 
En Alejandría asistió a las lecciones de al-TurtüSí, Abü 'Abd Alláh al- 
Rází y Abü 1-Hasan b. MuSarrif. Era záhirf y asceta, sin duda con 



ansab ai-barbar wa-mulltki-him de Muhammad b. Abí 1-Mayd al-Magíli (v. 
Viguera, "Cartas", pp. 341-2), en la introducción a otra obra de Abü Bakr b. al- 
'Arabí, Qánttn al-ta V7/, para lo cual puede verse la reconstrucción hecha por 
'Abbás, "Rihlat Ibn al-'Arabí ¡la 1-Masriq kamá sawwara-há Qanun al-ta'wll". 

400 J. Drory, en carta fechada 13/9/1990, me comunica las fechas de 486 
(Jerusalén), 487 (Damasco) y 490 (Alejandría). 

401 V. Mu'rib, estudio, p. 25, nota 49. 

402 Ibn Baskuwál, Sita, n° 1303. 

403 Ibn Baskuwál, Sila, n° 1287 e Ibn al-Abbár, Mu 'yam, pp. 127-9, n° 1 17. 

404 Al-Silafí, Apar, pp. 120-1; Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 1259 
y Mu'yam, pp. 139-40, n° 123; Urvoy, "Baleares", pp. 107-9. 
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inclinaciones místicas, ya que fue perseguido junto con Ibn al-'Aríf e 
Ibn Barrayán, razón por la que salió de al-Andalus huyendo a Biyáya. 
Estaba vivo en 537/1 142. Según Urvoy, se podría ver en este personaje 
un predecesor de Muhyí 1-dín b. al-'Arabi, en el sentido de que parece 
haber sido el primero en unir el interés por el záhirismo y el hadiz y el 
interés por la mística especulativa. 

34) Muhammad b. Ibráhím b. Aswad al-Gassání, Abü Bakr (m. 
536/1142) 405 . Durante su viaje a Oriente, estudió en Alejandría con 
al-Turtü§í. Fue nombrado cadí de los almorávides en el levante de al- 
Andalus en el año 521/1127 y, más tarde, ejerció el mismo cargo en 
Almería, donde llevó a cabo la represión de los seguidores de Ibn al- 
'Aríf. 

35) Muhammad b. Jalaf b. Sulaymán b. Jalaf b. Muhammad b. 
Fathün, Abü Bakr m , de Orihuela. Fue discípulo de Abü 'Alí al- 
Sadafí. Recibió la iyáza de maestros de Alejandría como Abü 'Abd 
Alláh al-Rází, Abü 1-Hasan b. MuSarrif al-Anmátí y al-Turtüsí. Escribió 
muchos Fawá 'id. En el apartado 1 . he planteado la posibilidad de que 
sea pariente de al-Turtüsí por línea materna. 

36) Muhammad b. Muhammad b. 'Abd al-Rahmán b. Ya'íS al- 
Lajmí, Abü 'Abd Alláh 40 \ de Valencia. En al-Andalus estudió con 
Abü 'Alí al-Sadafí. Hacia el año 506/1112, hizo la peregrinación a La 
Meca, donde encontró al andalusí Razin b. Mu'áwiya. En el camino de 
regreso, paró en Egipto donde permaneció cerca de veinte años. Allí 
encontró a 'Abd Alláh b. Talha al-Yáburí, con quien estudió algunas 
de sus obras y de las obras de su maestro Abü 1-Walíd al-Báyí. 
También estudió con Abü al-Hasan b. al-Farrá' al-Mawsilí, Abü 'Abd 
Alláh al-Rází, Abü I-Maní' Ráfi' b. DugS al-Ansárí y Abü 1-Hayyáy 
al-Qudá'í, así como con al-Turtü5í, al-Silafí y Abü 'Abd Alláh b. 
Mansür Ibn al-Hadramí en Alejandría. A pesar de ello, cuando regresó 



405 Sigo el estudio de su biografía llevado a cabo por Lagardére, "Haute 
judicature", pp. 216-9. V. también Ibn al-Abbár, Mu'yam, pp. 126-7, n° 116. 

406 Ibn al-Abbár, Mu'yam, pp. 104-7, n° 93. 

407 Ibn al-Abbár, Taktmla, ed. Cairo, n° 1358 y Mu'yam, pp, 170-1, n° 154. 
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a al-Andalus en 526/1131, no tenía muchos conocimientos de hadiz. 
Murió en Játiva en 556/1160, 

37) Muhammad b. Müsá b. Waddáh 408 , de Murcia. En 
Alejandría estudió con Ibn MuSarrif y al-TurtüSL Murió en al-Andalus 
en 539/1 144. 

38) Muhammad b. Muslim al-Mázari, mencionado en el apartado 
8.7. 

39) Muhammad b. Yüsuf b. Sa'áda, Abü 'Abd Alláh, 
descendiente de un mawlá de 'Abd al-Rahman III 40!> , de Murcia, 
establecido en Játiva. Fue el discípulo más importante de Abü 'Alí al- 
Sadafi (con quien estaba emparentado), a quien éste dejó todos sus 
libros al morir. También estudió, entre otros maestros andalusfes, con 
Abü Bakr b. at-'Arabí. Viajó a Oriente en el año 520/1126. En 
Alejandría se encontró con Abü 1-Hayyáy b. Nadir al-Mayürqí, con 
quien estudió flqh y kalám. Tras hacer la peregrinación (en La Meca 
tuvo ocasión de estudiar con Razín b. Mu'áwiya, que era el jefe de los 
málikíes de la ciudad), volvió a Egipto, donde encontró a Abü Táhir al- 
Silafí y a Abü Táhir b. 'Awf. Dadas las fechas de su viaje, no tuvo 
ocasión de conocer personalmente a al-TurtüSí, pero éste le había 
escrito a al-Andalus enviándole la iyáza 410 ; también se la envió otro 
maestro de Alejandría, Abü 1-Hasan b. MuSarrif al-Anmátí. En 
Mahdiyya estudió con al-Mázari. Regresó a Murcia en 526/1 131. Fue 
tradicionista, experto en el tafsír del Corán, conocedor del 'ilm al- 
kalam e inclinado al sufismo. Transmitió de 'Alí b. Sanad b. 'AyyáS 
al-Gassání las obras que transmitía de al-Gazálí. Fue cadí en Murcia 
tras la caída de los almorávides; luego de Játiva donde terminó por 
establecerse. Allí murió en 566/1170. 



408 Ibn Baskuwál, Sila, u° 1176, 



w Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n° 1390 y Mu'yam, pp. 176-8, n° 158; 



El 2 , III, 945 (J. Robson) 

410 Esto es lo que p 
menciona expresamente la iyáza 



10 Esto es lo que parece que hay que deducir de los textos, aunque no se 
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40) Müsá b. Muhammad b. Sa'áda, Abü 'Imrán 4n , pariente 
de Muhammad b. Yüsuf b. Sa'ada. Estudió con al-TurtüsT durante su 
viaje a Oriente. 

41) Musá'id b. Ahmad b. Musá'id al-Asbahí, Abü 'Abd al- 
Rahman m . Nacido en Orihuela, estudió hadiz en al-Andalus. Hizo 
la peregrinación en 494/1 100 y en La Meca estudió el Sahih de Muslim 
con Abü 'Abd Allah al-Tabarl. Tras una estancia en Alejandría, donde 
estudió con al-TurtüSi, regresó luego a al-Andalus. Fue maestro de Ibn 
BaSkuwál. Murió en el año 545/1150. 

42) Sálih b. bint Mu'áfii al-Málikí m . 

43) Sallar b. al-Miqdám 41 *. 

44) Sanad b. Tnán b. Ibráhim al-Azdi, Abü 'Ali 415 , Sucedió 
a al-TurtüSí en su halqa tras su muerte. Escribió un comentario de la 
Mudawwana. Era asceta. Murió en Alejandría en el año 541/1146. 

45) Tariq b. Musa b. Ya'TS b. al-Husayn b. 'Ali b. Hisam al- 
Majzümi al-Mansafi, Abü Muhammad y Abü 1-Hasan 416 , de 
Valencia. Permaneció un tiempo en La Meca tras hacer la 
peregrinación, ciudad en la que escuchó a Abü 'Abd Allah al-Husayn 
b. 'Ali al-Tabarí. También estudió con Abü Muhammad 'Abd al-Baqí 
al-Zuhri, conocido por Suqran, de quien aprendió el Ihyá ' de al-Gazáli. 
En Alejandría estudió con al-TurtüSi, al-SilafT, Abü 'Abd Allah al-Rází 



411 V. Ibnal-Abbár, Mu'yam, p. 190, n° 168. 

412 V. Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 196, n° 175; al-Maqqarl, Nqfh, % 644, n° 
273. 

413 Sin identificar. No es andalusí. 

414 Sin identificar. No es andalusí. 

415 V. su biografía en Ibn Farhün, Dibay, I, 399-400 y al-Suyütl, Husn.Jl, 
192; v. también ai-Sayyál, A'lám al-kkandariyya, pp. 101-4; 'Abd al-Karim, 
"Alejandría y al-Silafi", p. 128, nota 51, final, donde afirma que fue cadí de 
Alejandría. 

416 Al-Silafi, Ajbar, pp, 41-2, n° 20; Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Cairo, n" 
929. 
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y Abü 1-Hasan b. Musarrif. AI regresar a al-Andalus se dedicó a la 
enseñanza y se le consideró muyáb al-da'wa. Volvió a hacer una 
segunda rihla en el año 542/1147, muriendo en La Meca en el año 
549/1154. " 

46) al-Walíd b. al-Muwaffaq b. Abí áaddád al-Azdl al-Bastl, Abü 
1-Hasan 417 . Alfaquí máiikí, estudió en Alejandría con Abü 1-Táhir al- 
SilafT y con al-TurtüSí. Regresó a al-Andalus en el año 512/1118. 

47) Yahya b. Jalaf b. al-Nafis al-GarnM, Abü Bakr, Ibn al-Jalüf 

(m. 541/1146) 4i8 . 

48) Yawhar b. Lu'lu' al-Muqri' 419 . 

49) Yüsuf b. Ibráhím b. 'Utmán al-'Abdarí al-Tagrí, Abü 1- 
Hayyáy 420 . Al-Tur tüSí le concedió la iyáza. Enseñó en Córdoba, 
pero al final de su vida se estableció en la región de Murcia. Murió en 
el año 579/1183. 

50) Yüsuf b. Muhammad al-Qarawí al-Faradí 421 . 

51) Zafir b. 'Atiyya b. Mawlá-hum b. Fá'id al-Lajmi al- 
Iskandarání ira . Fue maestro de Muhammad b. 'Abd al-Rahmán b. 
'Air al-Tuyibí, Abü 'Abd Alláh. Este Zafir fue discípulo de al-TurtüSí, 
actuando de sirviente para él, atendiéndole en sus necesidades y 
ocupándose del servicio de su casa. 

Un caso aparte es el constituido por un andalusí del que se dice 
que estudió con los discípulos (ashab), anónimos, de nuestro personaje: 



417 Al-Silafí, Ajbar, p. 137, n° 88; Ibn aNAbbár, Takmila, n° 2025. 

418 Ibn al-Abbár, Takmila, n° 2040. 

419 Sin identificar. No es andalusí. 

420 Ibn al-Abbár, Mu'yam, p. 319, n° 312, y Takmila, n° 2082. 

421 Sin identificar. 

422 Ibn Farhün incluye información sobre este personaje en la biografía que 
dedica a al-Turtüsi. 
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52) Ibráhím b. Muhammad b. Jalifa al-Nafzí, Abü Isháq (m. 
564/1168) m , de un pueblo de Denia. En al-Andalus hizo estudios de 
lecturas coránicas. Durante su viaje para hacer la peregrinación, 
encontró a discípulos de al-Turtüsí. A su regreso a Denia, se dedicó a 
la enseñanza. 

Ibn Jallikán anota un hecho que le llamó la atención: a principios 
del año 680/1280, consiguió en Damasco la relación de las personas con 
las que había estudiado ei cadí Bahá' al-din Yüsuf, conocido por Ibn 
Saddád y maestro suyo. En dicha relación aparecía mencionado Abü 
Bakr al-Turtüsí entre los que le habían concedido la iyam. Pero Ibn 
Saddád había nacido en el año 539/1143, o sea diecinueve o catorce 
años después de la muerte de al-Turtüsí. Ibn Jallikán se pregunta cuál 
puede ser la explicación de este liecho y plantea la posibilidad de que 
se trate de un error del compilador de la maSyaja, pero parece que éste 
la leyó ante Ibn Saddád 424 . Ibn Jallikán no parece plantearse en 
ningún momento la posibilidad de que Ibn Saddád mienta o que se trate 
de un caso de iyám concedida a personas todavía no nacidas 42í . 



10. A modo de conclusión. 

En la trayectoria intelectual de al-TurtüSí se pueden advertir 

varias etapas: 

- Formado por Abü 1-Walíd al-Báyí en al-Andalus, el suyo es un 
málikismo "modernizado" que se ocupa de usül al-flqh y dejilafy que 
se ha aproximado al aS'arismo en teología. Esta formación es 
completada en la misma línea durante su estancia en Oriente. 

- Aunque en al-Andalus las corrientes ascéticas estaban bien 
establecidas y había fermento místico, es en Oriente donde al-TurtüSí 



423 Ibn al-Abbár, Takmila, ed. Ben Cheneb, n° 390; ed. Cairo, n° 390. 

424 El intento por solucionar este problema cronológico parece haber 
determinado que se propusiera como fecha de fallecimiento de al-Turtüsí el año 
540/1145: v. al-Maqqari, Najh, II, 85, nota 3. 

425 V. al respecto Alarcón, prólogo, p. XLVI, nota 1. 
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parece haberse empezado a sentir atraído por el sufismo. Por un lado, 
en Bagdad había sufíes que eran al mismo tiempo málikíes, Sáfi'fes y 
hanbalíes, es decir, existía un tipo de sufismo aceptado por la 
ortodoxia. Por otro lado, al-TurtüST pasa por una serie de experiencias 
(eclipse de sol, reflexión sobre la muerte, voz en Jerusalén) que parecen 
haber provocado en él una crisis espiritual. Esta crisis le lleva a buscar 
a al-Gazálí y a leer el Ihyá', que citará en Birr al-wálidayn. También 
le lleva a probar durante un tiempo una vida ascética retirada de la 
sociedad de los hombres. Sin embargo, lo suyo no era vivir apartado 
del "mundanal ruido" y cuando se le ofrece la oportunidad de divulgar 
el saber en un ambiente difícil y hostil, vuelve a la sociedad de los 
hombres. 

- Es en el Egipto fátimf donde ejerce su magisterio. Ser málikí en 
un país gobernado por innovadores (sí'íes) determina su dedicación a 
la divulgación de las doctrinas málikíes y a la censura de aquellas 
prácticas que se han desviado de la norma, en algunas de las cuales sin 
duda veía una contaminación del Si'ísmo de los tatimíes. Esta actividad 
ha quedado recogida en su tratado contra las innovaciones que será 
analizado en la segunda parte de este estudio. 

- Su labor de amonestador de gobernantes (Ibn Tásufín, al-Afdal, 
al-Batá'ihí) debió de verse influida por el ejemplo de al-Gazálí, al 
tiempo que parece haber sido una preocupación de la época. Su "espejo 
de príncipes" es su obra más famosa. 

- Su atracción por las doctrinas de al-Gazálí recogidas en el Ihyá ' 
no fue duradera. En una fecha que no es posible determinar, empieza 
a ver en ellas una amenaza para la ortodoxia por creerlas contaminadas 
de las doctrinas de los filósofos, de a!-Halláy y de los Ijwán al-Safá*. 
Su primera etapa de seguidor suyo es olvidada y al-TurtüsT es recordado 
por la posteridad como uno de los "emuladores" y también 
contradictores de al-Gazálí. 



ii. el kitár al-hawadit wa-l-bida' 

'de 

abü bakr al-turtüsi 
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1. Manuscritos, ediciones y estudios del Kitab al-hawMU wa-l-bida' 
de al-Turtüsí, Criterios seguidos en la traducción. 

1.1. M. Alarcón, en el prólogo a su traducción del Siráy, 
mencionaba la existencia de dos manuscritos de Hawádir. uno dentro de 
un códice misceláneo que lleva el n° 5341 de la Biblioteca Nacional de 
Madrid ', y otro perteneciente a los fondos de mss. de la Biblioteca 
Nacional de Túnez 2 . Alarcón se ocupa extensamente del tratado contra 
las innovaciones de al-Turtüíií, describiéndolo y citando los comentarios 
elogiosos que de él hizo al-Sátibí en su I'tisám. Termina indicando que 
merecería "que alguien se preocupara de su estudio y publicación". 

1.2. Basándose en los dos mss. mencionados, el investigador 
tunecino M. Talbi (Muhammad TálibT) editó la obra en el año 1959 en 
Túnez con el subtítulo "Traite sur les innovations blamables". En el 
prólogo de su edición, Talbi especifica que el manuscrito tunecino lleva 
el n° 3387 y que fue copiado en el año 1058/1648 sobre la base de otra 
copia fechada en 849/1445. El ms. de la Biblioteca Nacional de Madrid 
no está fechado, ocupando dentro de él la obra de al-Turtüsí los folios 
73v-105v. La edición de Talbi fue reseñada por al-Munayyid, Kister 
y Makki 3 , señalando todos ellos el gran interés del material que 



' V. prólogo citado, p. XLIX. Esta noticia la había dado ya Asín Palacios en 
El Islam cristianizado, p. 184, nota 1. V. también Boletín de la Real Academia 
de la Historia LXII, cuad. IV, abril 1913, p. 238 (informe sobre las tres obras 
de al-Turtüsi que contiene dicho manuscrito), y el catálogo de los fondos de mss. 
de la Biblioteca Nacional de Madrid llevado a cabo por R. Guillen Robles 
(Madrid, 1889), n° CCCVH-3. 

2 V. prólogo, p, XLVHII-XLDÍ, donde se señala que F. Codera puso de 
relieve la existencia de dicho ms. en su Misión histórica en la Argelia y Túnez 
(Madrid, 1892). 

3 V. la reseña de Saláh al-din al-Munayyid en RIMA VI (1960), pp. 293-5, 
la de M.J. Kister en JSS VI (1961), pp. 137-42, y la de M. 'A. Makki en RIEE1 
1X-X (1961-2), pp. 389-93. 



112 

contiene como fuente para el estudio de la vida social musulmana y de 
la penetración de influencias extranjeras, al tiempo que proponen 
correcciones al texto. 

Especial interés tiene el artículo de Muhammad al-Mujtar al- 
Salámí, "al-Ta'ríf bi-tahqiq Kitab al-hawadü wa-l-bida' li-Abí Balcr 
Muhammad b. al-Walíd al-TurtüSi", publicado en la Mayallat al-'ilm 
wa-l-taTim (Túnez) 11 (1977), pp. 9-22. Aunque no me ha sido posible 
consultarlo, explica Turki en su edición 4 que al-Salámí indicó que los 
pasajes recogidos por Talbi en las pp. 140-3 de su edición, y que 
deberían estar entre los n°s 272 y 273 de la edición de Turki, no 
pertenecen en realidad a Hawüdit, sino que son un añadido que aparece 
en el ms. de Túnez. Puesto que dichos pasajes han sido tenidos en 
cuenta en los estudios realizados a partir de la edición de Talbi y puesto 
que no carecen de interés, he recogido su traducción en un apéndice. 

1.3. Recientemente, A.M. Turki ha vuelto a editar el texto 
(Beirut, 1410/1990), utilizando un total de cuatro mss. que describe en 
la introducción a su edición: 

- ms. de la Biblioteca Nacional (Dar al-kutub al-wataniyya) de 
Túnez, maymü'a n° 3387 (p. 44); 

- ms. de la Biblioteca Nacional de Madrid, maymü'a n° 5341, 
fs. 73v-142v (pp. 44-6), que contiene, además de Hawádit_, otras dos 
obras de al-TurtüsT, las n°s 4 y 27, es decir, el Kitab birr al-watidayn 
y el Kitab tahñm al-giná' wa-l-lahw 'ala l-süfiyya fi raqsi-him wa- 
sama'i-him. 

- ms. Chester Beatty - Dublín, maymü'a n° 5010 (pp. 46-7), que 
contiene asimismo las obras n°s 4 y 27 de al-Turtüs7; 

- ms. de la Biblioteca General de Rabat, maymü'a n° qáf$5 (pp. 
47-8), que contiene además la obra n° 27 de al-TurtüsT. 

La edición de Turki va acompañada de una minuciosa anotación 
y de unos completos índices. Ha sido reseñada por C. Gilliot 5 . 

1.4. Como he explicado en la Presentación, la traducción que 
llevé cabo para mi Memoria de Licenciatura estaba basada en la edición 



* V. p. 300, nota 6. 

5 V. SI LXXIU (1991), pp. 190-2. 
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de Talbi. La he revisado ahora y adaptado a la edición de Turki, cuya 
división en parágrafos he seguido 6 . Sólo en muy raras ocasiones me 
he apartado del texto establecido por Turki, tratándose casi siempre de 
casos en los que hay erratas en el texto, tal y como indico en nota. La 
división en capítulos y su numeración es mía, y no corresponde 
exactamente a la propuesta por Turki en su edición. 

Dado que esta nueva edición ofrece un comentario relativamente 
completo acerca de los hadices citados por al-Turtúgí, yo me limito a 
ofrecer en nota la referencia a la Concordance (con indicación de las 
colecciones canónicas en las que el hadiz en cuestión está recogido) y 
a la página y nota correspondiente de la edición de Hawadit en la que 
Turki ofrece los datos al respecto. Ofrezco además información 
adicional 7 , sobre todo por lo que se refiere a los paralelismos con 
otros tratados contra las innovaciones. 

La identificación de los personajes, lugares y obras citados en el 
texto llevada a cabo por Turki determina que en el índice 
correspondiente me limite a dar tan sólo unas escuetas referencias 
bibliográficas. 

La anotación que acompaña a la traducción pretende: 

- aclarar determinados términos técnicos o conceptos, remitiendo 
a la bibliografía especializada consultada, donde se podrá encontrar más 
información; 

- remitir a otros tratados contra las innovaciones donde aparece 
el mismo texto o textos parecidos. Si se trata de una cita de Hawadit en 
tratados posteriores, así se hace constar. Por lo que se refiere a los 
casos concretos de innovaciones reprobadas, la información recogida en 
las notas de la traducción debe ser completada con el estudio que 
constituye el apartado 3. de esta parte. Aprovecho para señalar que, en 
los casos del Talbís de Ibn al-^awzt , del Iqüda ' de Ibn Taymiyya y del 



6 Turki en su edición ha omitido el parágrafo 67, saltando del 66 al 68, razón 
por la cual lo he tenido que establecer yo. 

Algunos de los hadices y tradiciones que están sin localizar seguramente 
podrán encontrarse en las colecciones de hadiz primitivo, como las obras de 'Abd 
al-Razzáq e Ibn Abi Sayba, en las que no he llevado a cabo una búsqueda 
exhaustiva. 
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Madjal de Ibn al-Háyy, me he visto obligada a utilizar y citar dos 
ediciones diferentes de una misma obra 8 . 



2, El tratado contra las innovaciones de al-Turtüsí. 

2.1. El género de los tratados contra las innovaciones. 

En el estudio que acompaña a mi edición del Kitab al-bida' de 
Ibn Waddah (m. 287/900), tuve ocasión de analizar el problema de las 
innovaciones en el Islam y los diferentes tipos de obras en los que se 
puede encontrar un tratamiento del tema. Al mismo tiempo, propuse una 
definición del género de los tratados contra las innovaciones o kutub al- 
bida', es decir, aquellas obras cuyo contenido se centra fundamental, 
aunque no exclusivamente, en la reprobación de las innovaciones 
introducidas en el terreno de las 'ibádát o dimensiones rituales de la 
ley. Remito para más detalles a dicho estudio, que Turki ha utilizado y 
reproducido en el estudio introductorio que acompaña su edición de 
Hawádü 9 . No obstante, y puesto que en esta ocasión vuelvo a 
comparar el material recogido en el tratado de al-Turtü5í con el que se 
encuentra en obras pertenecientes al mismo género, considero oportuno 
dar una relación, abreviada 10 , de las obras a las que denomino kutub 
al-bida': 

1) Kitab al-bida' de Ibn Waddah (m. 287/900), ed. M. A. 
Duhmán, Damasco, 1349/1930; nueva ed., trad. y estudio M a I. Fierro, 
Madrid, 1988. 

2) Kitab al-hawadü wa-l-bida' de al-Turtüsí (m. 520/1126), ed. 
M. Talbi, Túnez, 1959; ed. A.M. Turki, Beirut, 1990. 

3) Talbls lbñs de Ibn al-'íawzí (m. 597/1200), varias ediciones, 
entre ellas El Cairo, 1928 y ed. Jayr al-dín 'Alí, Beirut, s.a. ". 



8 V. infra 2.1., n°s 3, 4, 5, donde explico cómo cito cada edición en nota. 

9 V. el estudio que acompaña a mi edición de la obra de Ibn Waddah, pp. 
92-7 y 1 17-9, y cf. Turki, introducción a su edición de Hawadit, pp, 38-41. 

10 Para referencias más completas sobre los autores y las obras v. el estudio 
que acompañaa mi ed. del Kitab al-bida' de Ibn Waddah, pp. 118-9. 

He utilizado ambas. Cuando no especifico, se trata de la de El Cairo. He 
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4) Ittibá' al-sunan wa-ytinab al-bida' de al-Maqdisí (m. 
643/1245), ed. M. Badr al-dín al-Qahwayí y Mahmüd al-Arna'út, 
Damasco/Beirut, 1407/1987. 

5) al-Bá'it 'ala inkar al-bida' wa-l-hawadti de Abü Sama (m. h. 
665/1268), ed. 'Utmán Ahmad 'Anbar, El Cairo, 1398/1978; existe 
otra edición (que no he utilizado) llevada a cabo por 'Ádil 'Abd al- 
Mun'im Abü l-'Abbás, El Cairo, 1989. 

6) Kitab iqíida ' al-sirát al-mustaqím mujálafat ashab al-yahim de 
Ibn Taymiyya (m. 728/1328), ed. s.l., 1325/1907; ' ed. El Cairo, 
1369/1950 I2 ; trad. M. Umar Memon, Ibn Taymiya's Struggle against 
Popular Religión, París, 1976. 

7) Madjal al-Sar' al-íañf de Ibn al-Háyy (m. 737/1336), varias 
ediciones, entre ellas El Cairo, 1348/1929-30, 4 vols. en 2; 4 vols., El 
Cairo, 1380/1960 n . 

8) al-l'tisam de al-Sátibí (m. 790/1388), varias ediciones que 
reproducen la realizada por M. R. Ridá y publicada en ai-Manar XVII 
(1332/1913); la utilizada por míes 2 vols., Beirut, s.a. 

9) al-Luma' fi l-hawadií_ wa-l-bida' de al-Turkumáni (ss. VIII- 
IX/XIV-XV), ed. S. Labib, 2 vols., Stuttgart, 1986 u . 

10) 'JJddat al-murid al-sádiqíal-Bida' wa-l-hawadü de Zarrüq al- 
Fásí (m. 899/1493), todavía sin editar y de la que no he podido 
consultar ningún manuscrito. Para incluirla en esta relación, me he 
basado en la descripción que de esta obra hace A.F.Khushaim en su 
libro Zarrüq the Süfi. A Guide in the Way and a Leader lo the Truth: 
a biographical and critical study ofa Mysticfrom North África, Trípoli, 
1976. 

11) al-Amr bi-l-itíiba' wa-l-nahy 'an al-ibtida' de al-Suyüü (m. 
911/1505), ed. al-Husayní 'Abd al-Mayíd HáSim, El Cairo, 1985; ed. 
Mustaft 'Abd al-Qádir 'Ata', Beirut, 1408/1988 (ésta es la única que 



utilizado también el Kitáb al-mawdü'át de Ibn al-1t"awzr, en el que se recogen 
varias tradiciones, consideradas falsas por el autor, relativas a prácticas rituales 
que aparecen en los kutub al-bida': v. especialmente ob.cit., I, 267-78. 

" He utilizado ambas: cuando no especifico la edición, se trata de la primera. 

He utilizado ambas ediciones: cuando no especifico de cuál se trata, me 
refiero a la primera. 

14 V. mi reseña en Die Welt des Islams XXX (1990), pp. 247-8. 
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he utilizado). Tengo noticia de otra edición en la Dar Ibn al-Qayyim li- 
1-naSr, 1990. 

12) Ihyá' al-sunna wa-ijmád al-bid'a de 'Utmán b. 
Füdí/Usumanu dan Fodio (m. 1232/1817), ed. LA. Balogun, Sokoto 
1979. Parece existir otra edición en Beirut, s.d. 15 . La que he utilizado 
es la ed. al-Azhar, El Cairo, 1381/1962. 

Es necesario puntualizar que, en esta relación, tan sólo se han 
incluido las obras conservadas cuyo contenido ha podido, por tanto, ser 
establecido. Las fuentes nos informan de la existencia de otras obras en 
cuyos títulos aparece el término bid'a, pero ello no quiere^ decir 
necesariamente que puedan ser incluidas entre los kutub al-bida' tal y 
como yo los he definido l6 . En efecto, como tuve ocasión de exponer 
en mi estudio sobre el Kitab al-bida' de Ibn Waddáh, material 
coincidente con el de los tratados contra las innovaciones se encuentra 
en otros géneros: tratados de heresiograffa {kutub al-milal wa-l-nihat); 
profesiones de fe i'aqá'id); tratados de ética (ajláq); tratados de hisba. 
En las colecciones de fetuas (como el Mi'yár de al-WansarisI o las 
fetuas de Ibn Rusd al-yadd y al-Sátibí) también es posible encontrar 
apartados, más o menos extensos, dedicados a tratar innovaciones 
introducidas en el rito o discusiones teóricas sobre el concepto de bid'a. 
En el caso de la obra de al-TurtüsT, el contenido recogido en los n°s 20- 
26 coincide con el de los kutub al-milal wa-l-nihal. Otra parte (n°s 199- 
224) es muy similar a la censura de costumbres que se encuentra en los 
manuales de hisba. Varios de los temas tratados por al-TurtüSi han 
encontrado cabida en la colección de fetuas de al-Wansarísí. 

2.2. Composición y valoración de HawádiL 
Compuso su obra al-Turtüsí en una fecha posterior al año 
480/1086, según se deduce de una noticia del texto (n° 238). Una 



15 Citada por Masud en su artículo "Shehu Usumanu dan Fodio's restatement 
of the doctrine of Hijrah" . 

16 Sería el caso de la obra de al-Malatí, Kifab al-tanbíh wa-l-radd 'ala ahí 
al-aiwa' wa-l-bida' (ed. S. Dedering, Leipzig, 1936) que, a pesar de su título 
es un tratado de heresiograffa. En B¿% p. 69, se cita una obra de 'Abd Alian 
b al-Zubayr al-Humaydi, titulada Kitab fi l-radd 'ala ahí al-ahwa', que podría 
ser incluida, aunque tal vez estuviese centrada, como la de al-Malati, en la 
heresiograffa. 
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referencia a prácticas de los habitantes de Egipto en tiempos del autor 
(n° 313) ° permite deducir - que al-Turtü5i compuso o terminó de 
componer Hawüdit una vez establecido en Alejandría, donde sabemos 
que llevó a cabo una activa lucha de moralización de las costumbres. El 
hecho de que los fátimfes fuesen favorables a algunas de las 
innovaciones reprobadas (las ceremonias de duelo, la celebración del 
mes de rayab) permite suponer, asimismo, que una de las razones que 
impulsaron a al-TurtúSI a escribir su tratado fue precisamente combatir 
contra la influencia sTí. De la misma manera, su defensa de la 
legitimidad de la salñt al-tarawlh debe ponerse en relación con el hecho 
de que era una práctica arraigada entre la población málikí del 
Occidente islámico y reprobada en cambio por los fátimfes. 

Al-Turtü£í debió de ser testigo durante su estancia en Oriente, y 
especialmente en Bagdad, de numerosas polémicas y enfrentamientos en 
los que la cuestión de las innovaciones ocupaba un puesto 
importante 18 . No hay que olvidar, sin embargo, que a la hora de 
componer su obra, al-TurtüSí podía recurrir a una tradición bien 
establecida dentro de la escuela málikí, empezando por la 
correspondencia intercambiada entre Málik e Ibn Farrüj de Qayrawán 
sobre cómo llevar a cabo la lucha contra los innovadores 19 , siguiendo 
por el tratado contra las innovaciones compuesto por el cordobés 
Muhammad b. Waddáh (m. 287/900) M , y por la preocupación 
mostrada hacia este tema por Ibn Abí Zayd al-Qayrawání (m. 
386/996) 21 , al-QábisT 22 y por al-Báyí, autor citado varias veces por 



La qira 'a bi-l-idára practicada en Alejandría que reprueba al-Turtüsi había 
sido ya condenada por Málik y por tanto no sirve para establecer el lugar en el 
que nuestro autor compuso su obra. 

V. el estudio de Makdisi sobre el ambiente de la época en Bagdad en su 
monografía sobre Ibn 'Aqíl. Recibir dinero a cambio de impartir enseñanzas de 
hadiz se veía como una innovación: ibn 'Aqll, p. 273. 

19 V. al-Málikí, Riyad al-nujús, I, 177; Madarik, III, 110-1. 

20 Al norteafricano Muhammad b. Sahnün (m. 256/870) se le atribuyen una 
serie de obras que podrían ser tratados contra los innovadores y las innovaciones: 
v. al respecto el estudio que acompaña a mi edición del Kitab al-bida' de Ibn 
Waddáh, pp. 24 y 97, nota 193. Sin embargo, puesto que no se han conservado, 
ello queda en el terreno de la conjetura: cf. supra, nota 16. 

21 V. su Kitab al-yami'. 



118 

al-TurtüSL Preocupación compartida por muchos otros málikíes del 
Islam occidental, a los que las fuentes caracterizan con expresiones tales 
como ¿adtd 'ala ahí al-bida' 73 . Enraizado como está en esta 
tradición 24 , al-TurtüST constituye un hito importante para la evolución 
futura del género de los kutub al-b\áa' , por dos razones: 

- Tras el intento pionero de Ibn Waddáh, cuyo tratado se 
presenta como una recopilación de hadices y tradiciones, al-Turtüsí 
produce una obra más discursiva, sistemática y mejor organizada, 
constituyendo un paso hacia adelante en la formación del género. Los 
dos tratados de Ibn Waddáh y al-TurtüsT son los más antiguos kutub al- 
bida' que se conservan. 

- Todos los autores málikíes de kutub al-bida' posteriores se 
basan, de manera directa, en la obra de al-Turtüsí, tanto por lo que se 
refiere al fondo como a la forma. Influye también de manera directa en 
el sáfi'í Abü Sama y de manera indirecta en los restantes tratados 25 . 

Al-Turtüsí es, ante todo, como Ibn Waddáh, un alfaquf málikí 
que escribe contra las innovaciones. Es decir, tanto en la selección de 
los casos concretos de innovaciones (p.ej., condena de la creencia en las 
excelencias y en la celebración de la noche de la mitad de Sa'bán) como 
en la metodología seguida para su reprobación (principio de sadd al- 
dorá V; autoridad del 'amal de Medina), al-Turtüsí se basa en la 
doctrina de la escuela málikí. Mientras que Ibn Taymiyya verá en las 
innovaciones sobre todo la influencia del Judaismo y el Cristianismo, 
en el caso de al-Turtüsí es ante todo la iniciativa individual la que 
determina la aparición de las innovaciones. No falta, sin embargo, la 



72 'Iyád menciona entre sus obras una Risalafi l-bida'. 

23 V el caso de al-Talamankí en Fierro, "El proceso contra Abü 'Umar al- 
Talamanki", Un andalusí, discípulo de Abü 1-Táhir al-Sílafi, Muhammad b. 'Ah 
b Don al-Sahmi, afirmará que, para evitar caer en innovaciones, hay que seguir 
la doctrina de Málik en derecho y a Ibn Qutayba en gramática y adab: v. al- 
Silafi, Ajbar, pp. 117-6. Sobre la reprobación de innovaciones por los andalusies, 
v. Goldziher, "Mohammed ibn Toumert", p. 66. 

24 Uno de los puntos tratados por al-Turtüsi en su Rishla a Ibn Tásufin es la 
lucha contraías innovaciones: v. DandaS, Dawr al-murabiñn, p. 216 y Viguera, 
"Cartas", p. 372. 

25 V. al respecto infra, apartado 4. 
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exhortación a diferenciarse de judíos y cristianos (mujálafaí ahí al- 
kitab), como en los n°s 87, 180, 239, 255. 

A nuestro autor no le interesa tanto la descripción minuciosa de 
las prácticas innovadas (como hace, por ejemplo, Ibn al-Háyy con 
respecto a las festividades no islámicas celebradas por los musulmanes) 
como la reflexión teórica para demostrar la ilegitimidad de las 
innovaciones. Para al-Turtü£í, bid'a tiene siempre un significado 
negativo: es makrüha o muharrama. Estamos todavía en una etapa en 
la que no se han aplicado al concepto de bid'a las cinco calificaciones 
legales (wáyib u obligatorio; mandüb o recomendable; mubah o 
permitido; makrüh o reprobable; muharram o prohibido) 26 . Por ello, 
al-TurtüSí se ve obligado a dar una solución al problema planteado por 
la "innovación" de 'Umar b. al-Jattáb respecto a la saláí al-tarawih (n° 
60), "innovación" que el mismo califa juzgó "excelente" {ni'mat al- 
bid'a hadihi). Y la solución es que no se trata en realidad de una bid'a, 
pues lo que hizo 'Umar, como Compañero destacado del Profeta, fue 
aplicar el espíritu de la doctrina de Muhammad 27 . 

2.3. Las fuentes de HawádiL 

2.3.1. El Corán ocupa, naturalmente, un lugar destacado éntrelas 
fuentes de Hawádit. Por lo que respecta a la exégesis coránica, al- 
TurtüsT ha utilizado el Tafiir de 'Abd al-Razzáq (citado expresamente); 
probablemente también el Tafiir de al-Ta'labí, de quien ya hemos visto 
que hizo un resumen 28 . 

2.3.2. Por lo que se refiere a la tradición del Profeta, cita entre 
las compilaciones canónicas de hadiz las de al-Bujárí, Muslim, al- 
Nasá'í, Ibn Hanbal y, especialmente, como era de esperar, los Siman 



76 Dicha aplicación fue establecida por los alfaquíes málíkíes egipcios 'Izz 
al-din b. 'Abd al-Salám (m. 660/1262) y al-Qaráff (m. 684/1285). V. esta 
doctrina de los aqsam al-bid'a enMadjal, ed. 1380/1960, IV, 292-3; I'tisám, I, 
188 y II, 352; Mi'yar, I, 357-9 y cf. VI, 370-1; Luma', p. 3; Ibn Füdi, ihya ' al- 
sunna, pp. 24-6. Cf. Hawádit, n° 166. 

27 Cf. un planteamiento parecido en I'tisam, I, 39, 192-5, 292, 322; II, 111- 
2 (aunque al-Sátibí está al tanto de la posibilidad de aplicar a bid'a las cinco 
calificaciones legales), así como en Talbh, ed. Beirut, pp. 27-8; Iqtidá', ed. 
1369/1950, pp. 270/231, 274/234 y 276; Ibn Füdi, Ihyá' at-sunna, pp, 22 y 25. 

28 V. en I. el apartado 7.1., n° 15, así como n° 32. 
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de Abü Dáwúd 29 . Sus citas parecen indicar que no era un tradicionista 
cuidadoso, pues en alguna ocasión cita un hadiz, afirmando que está 
recogido en determinada compilación, sin que ello sea cierto x . 
Recurre en dos ocasiones, explícitamente, a una de las compilaciones 
del hadiz "temprano", el Musannaf áz 'Abd al-Razzáq. En una ocasión 
cita la obra de al-Sülí, Gañb al-hadíí. 

2.3.3. Las grandes compilaciones málikíes se cuentan entre sus 
fuentes principales, a saber (por orden cronológico): 

- al-Muwatta', en la recensión de Yahyá b. Yahyá. No 
constituye la única fuente de información de que dispone al-TurtüsT para 
la doctrina de Malik. Entre los discípulos de Málik aparecen citados 
AShab (m. 204/819), Ibn al-Qásim (m. 191/806), Ibn Wahb (m. 
197/813), Muhammad b. Maslama (m. 206/821). 

- 'Abd al-Malik b. Habíb (m. 238/853), cuyas transmisiones 
deben proceder de su compilación jurídica al-Wádíha fi l-sunan wa-l- 
fiqh » 

- al-Mudawwana de Sahnun (m. 240/854), en la que se basa, por 
ejemplo, para la doctrina respecto a la salat al-taráwih. 

- al-Musiajmya del andalusí al-'Ütbí (m. 255/868) 32 . 

- al-Maymü'a, obra de Muhammad b. IbráhTm b. 'Abdüs (m. 
260/873) ". 

- Ibn Waddáh (m. 287/900). Utiliza las transmisiones de su 
Kitab al-bida', aunque sin citar esta obra por su título. Las 



29 La ausencia de la compilación de Ibn Maya responde a la escasa difusión 
que esta obra tuvo en el Occidente islámico: v. Fierro, "Obras y transmisiones 
de hadit" , p. 212 (cf. Bá'it, p. 101, donde sí se menciona a Ibn Maya). Por lo 
que respecta a la compilación de al-Tirmidl, será Abü Bakr b. al-'Arabi, 
discípulo de al-Turtüsí, el principal difusor de dicha obra en Occidente: v. Fierro, 
"Obras y transmisiones de hadit" , pp. 214-5. 

30 V. los n°s 28, 35, 45, 102, 123, 216, 246, 250. Ello ocurre con cierta 
frecuencia con el Sahth de al-Bujárí. Una posibilidad que no cabe desechar en el 
estado actual de nuestros conocimientos es que, en época de al-Turtñsí, estuviese 
en circulación una recensión de dicha obra distinta de la que se tiene normalmente 
en consideración. V. un ejemplo al respecto en mi artículo "The celebratíon of 
'Áshürá' in Sunni Islam". 

31 V. Muranyi, Materialien, pp. 14-29. 

32 V. Muranyi, Materialien, pp. 50-65. 

33 V. Muranyi, Materialien, pp. 66-70. 
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innovaciones reprobadas por Ibn Waddáh y al-TurtüSí no son siempre 
tas mismas. La ausencia más significativa en Hawadit_ es el rosario, 
reprobado por Ibn Waddáh 3 \ 

- al-Mujtasar ma laysafi l-Mujtasar de Ibn áa'bán (m. 355/965). 

- Kitab al-mumahhad de al-Qábisí (m. 403/1012). 

- Kitab al-muntaqá de al-BáyT (m. 474/1081). 

Otros autores málikíes citados son 'Abd Alian b. 'Abd al- 
Hakam (m. 214/829) 35 ; Asbag (m. 225/839) 36 ; al-Hárit b. Miskln 
(m. 250/864); Muhammad b. Sahnün (m. 256/869); Xbü 'Irnrán al- 
Fásí (m. 430/1038)'; Abü Bakr al-Málikí (m. 438/1046), el autor de los 
Riyád al-nujüs. 

Me llama la atención que Ibn Abí Zayd (m. 386/996) aparezca 
mencionado sólo una vez 37 , ya que parte del material recogido en los 
capítulos II, VI, VII, VIII de la Parte cuarta se encuentra en el Kitab al- 
yámi' de Ibn Abí Zayd; hemos visto además que al-TurtüSí compuso un 
comentario a la Risala de este importante alfaquí norteafricano. Ahora 
bien, ese material común entre Hawadit_ y el Kitab al-yámi' puede no 
deberse a que esta última obra haya sido la fuente de al-TurtüsT, sino a 
una fuente común a ambos autores. Es de destacar el hecho de que al- 
TurtüSí considere necesario volver sobre unas prácticas cuya 
reprobación estaba ya bien establecida en la escuela málikí: por un lado, 
ello indica que las innovaciones censuradas por nuestro autor no eran 
"nuevas"; por otro lado, que la censura de los alfaqufes que le habían 
precedido no había logrado acabar con dichas prácticas. 

Como en el caso de Ibn Waddáh, hay que tener siempre presente 
la pertenencia de al-Turtüsí a la escuela málikí a la hora de analizar las 
prácticas que ambos autores reprueban en sus respectivas obras, ya que 
entre ellas se cuentan algunas que no son reprobadas por las otras 
escuelas sunníes 3S . 



34 V, Bida\ II, 10, 11, 15, 17 y estudio, pp. 106-7; cf. HawMi, n° 260. 
V. Muranyi, Materíalien, pp. 7-13. 

36 Su transmisión (n° 185) tal vez proceda de su Kitab al-radd 'ala ahí al- 
ahwa', obra perdida. 

37 V. n° 248 y lo que digo en n° 5. 

38 V. los casos de la saydat al-sukr en Bida' (estudio, p. 1 13) y de la qira'a 
bi-l-alhan en Hawadit. 
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2.3.4. Otras escuelas. 

Se cita brevemente a al-Awzá'í (m. 157/774), a Sufyán al-Tawrí 
(m. 161/778) y al-Layt b. Sa'd (m. 175/791). 

El hecho de que al-TurtüSí viva en una época en ia que el 
málikismo ha desarrollado ya su doctrina de los usül al-fiqh bajo la 
influencia del Sáfi'ísmo, así como el hecho de que al-TurtüSí había 
estudiado con varios maestros Safi'íes, explica la abundancia de 
referencias a la escuela de al-Sári'í en Hawádh, no siempre para 
discrepar. Todo ello unido a que la escuela Sáfí'í estaba muy difundida 
en Egipto. Se cita naturalmente a al-Sáfi'í (m. 204/820) y a ¡os Safi'íes 
Ibn Surayy (m. 235/849), al-Muzaní (m. 264/878), ai-Rabí' b. 
Sulaymán (m. 256/869), Muhamrnad b. 'Abd al-Hakam (m. c. 
269/882), Ibn Hibbán (m. 354/965), Abü Sulaymán' al-Jattábí (m. 
386/996), Ibn al-Sabbág (m. 477/1083) y su Kitáb ai-Sámil, así como 
al cadí Abü Bakr Muhamrnad b. al-Muzaffar (m. 488/1095). 

Entre los hanafíes, cita a Abü Hanífa (m. 150/767), a Abü Yüsuf 
(m. 192/807), a Muhamrnad b. al-Hasan al-Saybání (m. 189/805) y su 
Kitáb al-mabsüt. 

Por lo que se refiere a los hanbalíes, el único citado es Ibn 
Hanbal. 

El interés de al-TurtüSí por el problema de las innovaciones está 
en estrecha relación con su interés por la discrepancia (ijtiláf) entre las 
escuelas, aunque en el caso de HawádU se tiende a poner de relieve más 
que la diferencia de opinión, el acuerdo entre málikíes, hanafíes y 
Safi'íes. 

2.3.5. Otras fuentes. 

Se cita el Ta'ñj de Ibn 'Ufayr (m. 226/840) y los Ta'rTj Makka 
de al-Azraqi y al-Fákihí (s. III/IX). La fuente que llama más la atención 
es la propia experiencia del autor, que habla de prácticas que él ha visto 
hacer por los musulmanes de su época (v. n°s 51, 106, 110, 1 12-114, 
118, 119, 166, 238, 250, 313; cf. n° 40), elemento éste que está 
prácticamente ausente en la obra de su predecesor Ibn Waddáh. Sin 
embargo, creo haber probado 39 que la mayor parte de las innovaciones 
reprobadas a las que hace referencia Ibn Waddáh en su Kitáb al-bida' 






V. mi artículo "Una refutación contra Ibn Masarra" 
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corresponden a prácticas existentes en al-Andalus durante su época, a 
pesar de que Ibn Waddáh no lo afirme expresamente. 

Una cuestión difícil de resolver es la relativa a una posible 
influencia de al-Gazáli en el tratado de al-TurtúSr. Se pueden encontrar 
paralelismos entre el contenido de Hawadh y el del Ihyá ', si bien ello 
no implica en ningún caso que el Ihyá' sea fuente de Hawadh: un 
ejemplo es el de las prácticas reprobadas en las mezquitas (comer, 
coser, que entren los niños, que haya narradores de historias, que se 
haga la qirá'a bi-l-athan), reprobación que se puede encontrar en 
muchos otros autores. Al-Gazálí no es mencionado en ningún momento 
en Hawadh, mientras que sí lo es en Birr al-wálidayn. Me inclino a 
pensar que al-Turtüsí escribió Hawadh cuando ya se había apartado de 
al-Gazálí. Una prueba de ello es que, mientras que al-TurtüST condena 
como innovación la oración que se hace en la noche de la mitad de 
Sa'bán, al-Gazáir la recomienda 40 . 

2.4. Estructura y contenido de Hawadh. 

El tratado de al-TurtüsT es una obra bien estructurada y dotada de 
coherencia interna. Se divide en cuatro partes, precedidas de una 
introducción. 

En la Introducción (n°s 1-3), explica al-TurtüSí que su intención 
es tratar aquellas innovaciones introducidas en el Islam que no tienen 
fundamento alguno ni en el Corán ni en la Tradición del Profeta (sunna) 
ni en el consenso {iyma') ni en ningún otro de los pilares del Islam. 
Esas innovaciones pueden ser divididas en dos grupos: 

a) un grupo es e! constituido por aquellas innovaciones cuyo 
carácter de tales es evidente tanto para los sabios como para el vulgo, 
ya se trate de una innovación prohibida (muharrama) o simplemente 
reprobable (makrüha); 

b) el otro grupo es el constituido por aquellas innovaciones que, 
a pesar de serlo, tanto los sabios como el vulgo creen que son deberes 
religiosos, actos piadosos y prácticas tradicionales 41 . 



V. al respecto en Ihya ' el kitáb tarñb al-awrad wa-tafsll ihyá ' al-layl, 
último libro de la sección dedicada a las 'ibadat del Ihya', donde se menciónala 
oración de la noche de la mitad de sa'bán, describiéndola como consistente en 
cien arracas, en cada una de las cuales se recita la azora al-ijlas diez veces. 

J1 V. Abü Sama, Ba'it, p. 19 y al-Suyútí, al-Amr bi-l-ittiba' ', pp. 55-119, 
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Al-TurtüsT considera innecesario detenerse a tratar las 
innovaciones pertenecientes al primer grupo, concentrándose en cambio 
en el segundo, ya que, por su carácter no evidente, es necesario poner 
en guardia a los musulmanes contra los peligros que lleva consigo 
incurrir en esas innovaciones. Dado su gran número, se va a ver 
obligado a referirse tan sólo a algunas. Una vez delimitado el objeto de 
su obra, al-TurtüSí explica cómo lo ha estructurado en cuatro partes. 
Las tres primeras están centradas en el análisis de la reprobación de las 
innovaciones contenida en el Corán, la tradición del Profeta y en los 
hechos y dichos de los Compañeros del Profeta, mientras que la cuarta 
está dedicada a tratar ejemplos de innovaciones existentes en época del 
autor. Al-TurtüsT estructura, pues, su obra de manera que deja bien 
sentados los argumentos de autoridad en los cuales se basa, respaldando 
y arropando de esa manera la doctrina recogida en la última parte. 

2.4.1. La Parte primera (n°s 4-15) consta de un solo capítulo y 
enlaza directamente con la Introducción. Tras haber expuesto al-TurtüSí 
que su intención es poner en guardia a los musulmanes contra aquellas 
innovaciones que no son reconocidas como tales, recurre a citas del 
Corán para mostrar cómo actos y palabras aparentemente lícitos fueron 
prohibidos por Dios, ya que podían llevar a la perdición. Se hace así la 
primera referencia al principio málikí sadd al-dara'V ("cerrar los 
caminos que puedan conducir a consecuencias peligrosas"), que volverá 
a aparecer como tema recurrente a lo largo del resto de la obra 42 . Las 
aleyas aducidas son VII, 163-166 (n°s 4-9); II, 98/104 (n° 10); VI, 108 
(n° 11); XXIV, 31 (n° 12). Las primeras plantean, entre otros, el 
problema del precepto de al-amr bi-l-ma 'rüf wa-l-nahy 'an al-munkar 
(ordenar el bien y prohibir el mal) 4 \ en concreto, si el hecho de saber 



quienes también dedican un extenso apartado de sus obras a tratar este grupo de 
innovaciones, 

42 V. al respecto Fierro, "El principio málikí sadd al-dará'i'" . A las 
referencias dadas en este artículo, hay que añadir al-Báyi, Risala fi l-hudüd, pp. 
2 29 n° 59; Ibn 'Abd al-Ra'üf, Risáia, p. 78; Iqtida', ed. 1369/1950, p. 387; 
¡Wam, I, 104, 128, 211, 344, 347, y II, 9, 15, 33, 109-10, 117, 118; al- 
Wansarisi, Mi 'yár, III, 332; Turki, Polémiques entre Ibn Hazm et Bagí, pp. 426, 
434. 

43 Para el significado y práctica de este precepto en la escuela málikí v. el 
estudio pionero de M. Cook, "ai-Amr bi-l-ma'rüf and the Málikí 'ulamá'", 
comunicación presentada en el Simposio Internacional "Saber religioso y poder 
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que Dios va a castigar a los transgresores exime del deber de 
amonestarlos. La respuesta de al-TurtüsT al respecto es negativa, con lo 
cual, de paso, justifica su propia obra: aunque Dios pueda haber 
decidido el castigo de los innovadores, ello no le exime, ni a él ni a 
ningún buen creyente, de advertir y amonestar a los transgresores 44 . 

La siguientes aleyas citadas por al-Turtüsi (VII, 161-2 y VI, 65 
en n°s 13-15) hacen referencia al castigo que Dios tiene preparado para 
los innovadores. La última es presentada como un aviso de la inevitable 
división de la comunidad musulmana en sectas, inevitable ya que ni el 
propio profeta Muhammad logró que Dios perdonase a los musulmanes 
incurrir en esa división. 

Esta parte gira, por tanto, en torno a dos puntos. El primero tiene 
por objeto respaldar con citas coránicas el fin que persigue la obra: de 
la misma forma que en el Corán se muestra que actos o palabras en 
apariencia lícitos pueden conducir o ser utilizados para llevar a fines 
ilícitos, hay innovaciones que no son reconocidas como tales por la 
comunidad musulmana, que las tiene por prácticas piadosas. Y de la 
misma forma que el Corán prohibe o pone en guardia contra tales actos 
o palabras, el autor, haciendo uso del principio málikí sadd al-dará'V , 
se propone cumplir con su deber de ordenar el bien y prohibir el mal, 
desvelando a la comunidad musulmana el peligro que la acecha si no 
abandona las innovaciones en las que ha incurrido. Aquí entra en escena 
el segundo punto: el castigo divino será el resultado de cualquier 
modificación de la ley islámica. La división de la comunidad en sectas 
es una parte de ese castigo. 

2.4.2. La Parte segunda (n°s 16-34) consta de tres capítulos. 

El primero recoge las principales tradiciones del Profeta en las 
que advierte contra las opiniones dictadas por la fantasía (ahwá') y 
contra las innovaciones. Recoge en primer lugar (n° 16) el famoso 
hadiz "El Islam comenzó siendo extraño y volverá a serlo, pero 
¡bienaventurados sean los extraños!", que, con gran concisión, muestra 
cómo los primeros musulmanes se sintieron forasteros entre su propia 



político en el Islam", Granada 15-18 octubre 1991. 

44 Afirma en Siráy: "Entre los preceptos fundamentales del Islam se cuentan 
el no apartarse del justo medio, y el de aconsejar lealmente en sus asuntos a los 
siervos de Dios": trad. Alarcón, I, 331. 
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gente y cómo en generaciones posteriores el verdadero creyente seguirá 
sintiéndose un extraño entre los que se llaman musulmanes. Ese 
"forastero", como buen musulmán, sigue el camino recto que conduce 
a la salvación (Corán VI, 154/153 y IV, 115, n° 17), que no es otro 
que el revelado en el Libro de Dios y el puesto en práctica por 
Muhammad a lo largo de su vida. Quienes se apartan de ese camino 
recto, caen en el error y se apartan de la salvación. Muhammad 
advirtió que habría musulmanes que se desviarían del camino recto, de 
la misma manera que, antes que ellos, lo hicieron los judíos y los 
cristianos (n°s 18-19). Si éstos se dividieron en setenta y una o setenta 
y dos sectas, los musulmanes lo harán en setenta y tres 45 , de las que 
una se salvará y la otra irá al Infierno. Al-Turtügl concluye este capítulo 
planteando el problema de si el número de sectas mencionado en el 
hadiz se ha completado o no, problema que ha inquietado a los ulemas 
y sobre el que se extiende en el capítulo segundo. 

Comienza ese segundo capítulo recogiendo la opinión de quienes 
consideran que todas las innovaciones derivan de cuatro principales, a 
saber, la de los járiyíes, ráfidíes, qadaríes y muryfes, a partir de las 
cuales se formaron las setenta y dos sectas que se condenarán (n° 
20) 46 . Para ilustrar el proceso, al-Turtüsí toma el ejemplo de los 
qadaríes/mu'tazilíes (n°s 21-24) 47 , sin duda por la familiaridad que 
había adquirido con las doctrinas de esta secta durante su estancia en 
Bagdad. Si al-TurtüSí compuso o terminó de componer Hawádit en 
Alejandría, el hecho de estar viviendo bajo dominio fátimí tal vez 
explique la no elección del ejemplo de los sí'íes. 

Tras la exposición relativa a la formación de las sectas, Vuelve al- 
TurtüSÍ al punto central en torno al cual gira esta segunda parte, las 
advertencias hechas por el Profeta y por sus Compañeros contra las 
innovaciones. Algunas de esas advertencias fueron de carácter general 



45 Sobre el simbolismo del número siete y sus derivados, v, Conrad, "Seven 
and the íasbV. On the implications of numerical symbolism for the study of 
Medieval Islamic history", especialmente nota 21. V. también I'tisam, II, 165- 
230. 

46 Esta parte, propiamente heresiográfica, está más desarrollada en otros 
tratados contra las innovaciones como Talbis e I'tisam. 

47 A los que también menciona en Kitab al-du'a ', pp. 34 y 173. Al-SátibI, 
por el contrario, se centra en el ejemplo de los sí'íes: v. i'tisam. I, 149 y ss. 
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(n°s 25, 26 y 27). Otras están relacionadas con casos concretos que le 
tocó vivir a Muhammad (todos los ejemplos recogidos por al-TurtüSí 
se refieren a 'ibádat, dimensiones rituales de la ley), intentando el 
Profeta apartar a los musulmanes 

- de una práctica pagana, como era la veneración por un árbol al 
que llamaban dát anwát (n° 28) 4S ; 

- y de la exageración en las prácticas piadosas, como el ayuno del 
viernes (n°s 31 y 32) i9 . 

También se menciona la preferencia por el lado derecho (n° 29 
y cf. n° 30) so . 

El capítulo III (n°s 33-34), muy breve, explica e¡ significado de 
la raíz bd'. El que al-TurtüSí haya elegido el final de la Parte segunda 
para hacerlo tiene su sentido: primero ha expuesto la doctrina contraria 
a las innovaciones existente en el Corán y en la Tradición del Profeta, 
en su doble vertiente de aviso y escarmiento; el Corán y la Tradición 
del Profeta constituyen las dos fuentes principales que establecen el 
contenido de la ley islámica y, por lo tanto, están libres de 
innovaciones; puesto que las innovaciones van en contra lo establecido 
en esas dos fuentes, su aparición es cronológicamente posterior. 






48 V. sobre esta práctica Duri, The Rise ofHistorical writing, p. 108, nota 
210, a cuyas referencias hay que añadir "Abd al-Razzáq, Musannaf, XI, 369, n° 
20763; Ibn al-'Arabi, Ahkam, II, 779; Ba'it, p. 26; Iqtida', p. 21/118 y ed. 
1369/1950, p. 314; aNSatibí, l'tisam, II, 245; huma', p. 52; al-Suyüti, al-Amr 
bi-l-ittiba', p, 36, así como la nota de la traducción en n° 28. El árbol era un 
azufaifo-loto {sidra), el mismo que es mencionado en Corán, Luí, 8: v. 
Goldziher, Muslim Studies, II, 280, nota 4 y 316-9. Sobre la práctica de colgar 
trozos de telas en determinados árboles, v. Westermarck, Pagan survivals in 
Mohammedan civilisation, pp. 78-9 y 81-2; Doutté, Magie et religión dans 
i 'Afrique du Nord, pp. 436-9 y 447-8, así como A. Munson, Tlie House ofSi Abd 
Alláh (New Haven/Londres, 1984), p. 156. Un árbol de esas características puede 
verse hoy en día en el oasis de Tozeur, plantado junto a la tumba del marabout 
Sidi Ali Bou Ltfa. 

V. al-Suyútí, al-Amr bi-l-ittiba ', p. 56. La frecuenciaen los ayunos es una 
característica que se atribuye a algunos sufi'es como Abü Madyan: v. V.J. 
Cornell, Mirrors ofprophethood: the evoiving image ofthe spiritual masíer in the 
Western Maghrib from the origins ofsufism to the end ofthe 16th century (Ph.D. 
University of California Los Angeles, 1989), p. 334. 

50 V. el estudio de Chelhod citado en la Bibliografía. 



128 

Para dar su definición de bid'a, se apoya al-TurtüSi en dos (II, 
111/117 y XLVI, 8/9) de las tres aleyas en las que aparece la raíz 
bd' 51 : carácter positivo cuando es aplicada a Dios, negativo cuando es 
aplicada a un ser creado, de manera que es necesario insistir en que 
Muhammad no fue ninguna innovación como profeta 52 . 

Si la Parte primera constituye un apoyo a lo expuesto en la 
Introducción a través de citas coránicas, al tiempo que un primer aviso 
de los peligros de innovar en la ley divina (división en sectas), la Parte 
segunda continúa desarrollando, esta vez mediante citas de la Tradición 
del Profeta, el punto de los avisos y advertencias contra las 
innovaciones (tanto en general como en particular), así como el 
problema conexo de la división en sectas de la comunidad musulmana. 
La conclusión es que innovar sólo pertenece a Dios. Tan negativa es la 
carga semántica de esa palabra cuando se aplica al mundo de lo creado 
que el Corán deja bien claro que no puede ser aplicada ni siquiera al 
Profeta en tanto que tal. 

2.4.3. La Parte tercera (n°s 35-129) consta de trece capítulos, 
siendo el hilo conductor la preocupación mostrada por los Compañeros 
del Profeta para evitar las innovaciones y el método empleado para 

lograrlo. 

El capítulo I recoge varios ejemplos de cómo ya en época de los 
Compañeros, tan próxima a la del Profeta, habían surgido innovaciones 
en la comunidad musulmana (es la idea de fosad al-wman, la 
corrupción que trae inevitablemente consigo el paso del tiempo), de 
manera que las primeras generaciones de musulmanes (Abü 1-Dardá', 
el padre de Abü Suhayl b. Málik, Anas b. Málik, al-Hasan al-Basrí, 
Ibn 'Abbás: n°s 35-40, 44 y 114 B , así como n° 261, 263, 264, 271) 
no podían apenas reconocer en las prácticas de sus correligionarios las 
existentes en época del Profeta. La degradación y corrupción es 
progresiva, aumentando a medida que se ha ido alejando esa "edad de 
oro" representada por la época de Muhammad, por lo que no es de 



51 La tercera aleya (Corán, UVE, 27) es mencionada en el n° 6 1 . 

52 He tratado la cuestión relativa a la raíz bd' en el Corán más extensamente 
en mi Tesis Doctoral, análisis del que ofrecí un resumen en el estudio que 
acompaña a mi edición de Bida', pp. 92-3. 

53 V. también el capítulo XIV de la Parte cuarta. 
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extrañar el comentario de al-TurtüSí al final del n° 40, en el que llama 
la atención sobre el grado de error alcanzado en su propia época. A 
continuación (n°s 41-43 y 45-50), al-TurtüSí pasa a exponer varios 
ejemplos ilustrativos de los procedimientos a los que recurrieron los 
Compañeros, tras la muerte del Profeta, para evitar que pudiesen surgir 
innovaciones por una mala comprensión de lo que era el ejemplo 
establecido por Muhammad o sobre lo que era obligatorio o 
simplemente recomendable. Los ejemplos son: 

- 'Utmán dejó de abreviar la oración que se hace durante el 
viaje (salát al-safar), a pesar del precedente establecido por el Profeta, 
por temor a que los beduinos considerasen que ello era un precepto 
obligatorio para la oración en general (n° 41) 5 *; 

- varios Compañeros dejaron de hacer el sacrificio (udhiyya) de 
la Fiesta de los Sacrificios, por temor a que esa práctica se considerase 
obligatoria, siendo así que tan sólo es recomendable (n°s 42-3 y 
105) 55 ; 

- Ibn 'Umar condenó lo innovado en la oración supererogatoria 
{salát ¡subhat) de al-duhá (n° 45) 56 ; 

- prohibición del acceso de las mujeres a las mezquitas a causa de 
las innovaciones por ellas inventadas, y ello a pesar de que el Profeta 
había dicho que no se les debía prohibir ir a las mezquitas (n°s 46- 
50) 57 ; 

- prohibición de hacer señas con la mano (n° 52). 

La parte relativa a las mujeres da ocasión a que al-TurtüSí adelante una 
de las innovaciones contemporáneas suyas que más le escandalizan y 






Sobre las características de esta oración v. al-Haytamí, Mayma' al- 
zawá'id, II, 154-63; Ibn Rusd al-yadd, Kitáb al-bayán, I, 233; Bá'it, pp. 51 y 
73; I'tisam, I, 80 y II, 106 (cita de Hawádit); Mi'yár, 153-4, 204-10, 218-21; 
Ibn Füdl, Ihyá' al-sunna, pp. 106-10; Ibn Hazm, Muhallá, IV, 228, 264, y en 
especial el estudio de J. Burton, "The 'travel-prayer': salát al-safar", p. 68. 

55 Cf. Bá'tí, p. 57; I'tisam, I, 346. Sobre la celebración de la fiesta de los 
sacrificios entre los fátimíes, v. Lev, State and society, p. 141. 

56 V. Ibn al-'Arabi, Ahkám, IV, 1613 y en especial el artículo de Rubín 
citado en la Bibliografía; King, "Science in the service of religión", p. 250 y L.I. 
Conrad, "On the origins of salát al-duhá", comunicación presentada en el "5th 
International Colloquium From Jahiliyya to Islam", 1-6 julio 1991. 

57 V. infra, apartado 3.7. 



130 

sobre la que volverá en capítulos posteriores: el hecho de que hombres 
y mujeres se mezclen durante la recitación íntegra del Corán (jatm) que 
se hace en las noches de ramadán, mezcla que da lugar a prácticas 
inmorales entre los dos sexos (n°s 51 y 118). 

Este primer capítulo sirve de introducción a los capítulos II-IX, 
en los que al-Turtüst se detiene en un análisis pormenorizado del origen 
y las características de la salat al-tamwih 58 . Este ejemplo le sirve para 
ilustrar el hecho de que el Profeta dejó de hacer ciertas cosas por temor 
a las malas consecuencias que podía tener una errónea interpretación de 
sus actos (en este caso, dejó de hacer los rezos nocturnos de ramadán 
durante un tiempo por temor a que se creyese que eran una prescripción 
obligatoria). Sus Compañeros estaban al tanto de ello y su conducta, 
especialmente la de 'Umar, debe ser interpretada como guiada por la 
misma preocupación del Profeta. Ya he indicado que la elección de este 
caso no deja de ser significativa, pues la celebración de estos rezos 
nocturnos del mes de ramadán fue objeto de controversia entre los 
sí'íes y los sunníes, y, luego, entre fitimfes y malikíes, argumentando 
los primeros que dicha oración era una innovación. Los malikíes, en 
cambio, consideran que es una práctica recomendable y que las 
tradiciones que muestran al Profeta actuando de manera poco clara 
(exhortando, por un lado, a hacer esos rezos nocturnos, y dejando él de 
hacerlos, por otro lado) se explican por el temor ya mencionado o bien 
por su temor a que los musulmanes intentasen imitarle en prácticas para 
las que él tenía capacidad, pero no así los seres humanos normales (n°s 
53-59, 62-64 y 72). Tras la muerte del Profeta y un corto intervalo que 
corresponde al califato de Abü Bakr y al comienzo del califato de 
'Umar (n° 65), este último califa puso fin a la indefinición en la que se 
había mantenido la práctica (n°s 60 y 66). El hecho de que 'Umar 
mismo calificase su actuación como "innovación" dio lugar a varias 
interpretaciones, desde el rechazo de lo que él había innovado (caso de 
los sTíes), a su aceptación, bien porque, como Compañero del Profeta, 
la "innovación" de 'Umar es necesariamente buena, bien porque no se 
trata en realidad de una "innovación" en el sentido jurídico-religioso, 
pues lo que hizo en realidad 'Umar fue actuar como lo habría hecho el 



58 V. infra, apartado 3.4.1. A!-Sátibi también se detiene a analizar esta 
práctica, basándose en al-Turtúsí: v. l'tisám, I, 193 y ss. 
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Profeta S9 . Al-Turtú5í se inclina por esta última interpretación y es de 
destacar que sea en este punto cuando cita la tercera aleya en la que 
aparece la rafz bd' (n° 61) 60 . 

Las características de la saiat al-tarawlh son válidas tan sólo para 
la oración nocturna de ramadán y no puede ser extendidas a las otras 
oraciones supererogatorias {n° 67). No deja de haber discrepancia 
respecto a ellas: si se debe hacer en la mezquita o en la casa 6l (n°s 
68-70); en el caso de hacerla en la casa, si se debe hacer en soledad o 
con los parientes (n°s 71-72); cuál es el número de rak'a-s (n°s 73-84 
y 85); si se debe utilizar un ejemplar del Corán para la recitación (n°s 
86-88); sobre si se debe hacer el qunüt (n°s 89-95). 

Además de esa discrepancia, se han ido introduciendo otras 
prácticas que son claramente una innovación, tales como elevar pulpitos 
o estrados desde los que se hace la recitación íntegra del Corán, se 
pronuncian sermones o se narran historias y se hacen invocaciones, 
prácticas consideradas aborrecibles por Málik y que son analizadas en 
el capítulo X (n°s 96-101 y cf. 105-7). 

Todos los ejemplos dados están en relación con el principio 
málikí sadd/himayat al-dará'i', tal y como se deja claro en el capítulo 
XI (n°s 102-109). Al-TurtúSi no se deüene a analizar casos de 
innovaciones inventadas en prácticas que el ejemplo del Profeta dejó 
perfectamente establecidas. Como ha dejado claro en la Introducción, 
lo que le interesan son aquellos actos que, a primera vista, se muestran 
como actos piadosos y correctos, pero que pueden conducir a resultados 
peligrosos. El principio de sadd al-dará'i' ha sido aplicado no sólo por 
Málik, sino también por Abü Hanífa y por al-Sáfi'I. Abü Hanífa se 
mostró contrario al ayuno supererogatorio de Sawwál, a pesar de la 
existencia de un hadiz favorable, por temor a que se creyese que ese 
ayuno era un precepto obligatorio, con el peligro de que dichos 
preceptos aumentasen de la misma forma que lo hicieron entre los 



59 Para estas interpretaciones, v. supra, nota 27. 

60 V. el estudio de Sviri sobre dicha aleya 0-VH, 27) citado en la 
Bibliografía. 

61 Sobre ¡a preferencia de hacer las oraciones supererogatorias en las casas 
v. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayan, I, 261, 271; Memon, trad. Iqtida', pp. 12- 
3. 
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cristianos (n°s 102-4). Al-Sáfi'í se mostró de acuerdo con Málik en que 
el sacrificio de la Fiestas de los Sacrificios era tan sólo recomedable, no 
obligatorio (n° 105). Las prácticas innovadas en los rezos nocturnos de 
ramadán deben ser abandonadas precisamente por ese principio, en el 
que los tres grandes imam-es de la comunidad musulmana se han 
mostrado de acuerdo, ya que, a pesar de su apariencia de actos 
piadosos, son una innovación (n°s 106-9). 

No es válido el argumento de que se trata de prácticas muy 
divulgadas y de que la mayoría de los musulmanes creen que son 
correctas 62 . El capítulo XII (n°s 110-121), dedicado a tocar este 
punto, expone otros ejemplos de prácticas muy divulgadas que son 
innovaciones: vender habas preparadas en su cascara; alquilar los 
servicios de otra persona para hacer la peregrinación; llevar los 
turbantes sin pasar el extremo que cuelga por debajo del mentón; llevar 
la ropa arrastrando; envolverse en la ropa cubriendo al tiempo la cabeza 
(n°s 110-113). Todas estas prácticas muestran la corrupción que se ha 
producido en la comunidad musulmana tras la muerte del Profeta (n° 
114). Al-Turtü5T refuta en especial el argumento de que las prácticas 
innovadas de' los rezos nocturnos del mes de ramadán son seguidas en 
Qayrawán, sede del saber religioso en el Magrib (n°s 110, 115-118), 
fundamentalmente con dos argumentos: primero, que Medina es la única 
ciudad cuya práctica puede ser considerada fundamento jurídico, y aun 
así, su aceptación está limitada a los málikíes, y, que si se aduce 
Qayrawán, también se podría aducir Córdoba, donde esas prácticas son 
inexistentes; segundo, que esas prácticas son seguidas en Qayrawán por 
el vulgo, no por los ulemas, y que a quienes hay que imitar es a los 
ulemas °. Quien incurra en esas prácticas, comete una transgresión, 
aunque no incurra en los actos inmorales que se producen en su 
transcurso (n°s 118-119), ya que la mera participación constituye 
pecado, de la misma manera que 'Umar prohibió cosas que no 
constituían una transgresión en sí mismas, pero que podían conducir a 
ella (n° 120-121). Nuevamente el principio de sadd al-dará'V. 



62 Ibn Hazm dice lo mismo: la verdad es la verdad, incluso si todo el mundo 
se alza contra ella; el error sigue siendo error, aunque todo el mundo lo 
practique. V. Turki, Polénúques, p. 128. Cf. Iqtifa \ ed. 1369/1950, p. 271/233. 

63 Cf. Igüda', ed. 1369/1950, p. 271/233. 
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Enlazando con el hecho de que esas prácticas lo son del vulgo, 
no de los ulemas, al-Turtüsí dedica el capítulo XIII (n°s 122-129) a 
tratar un tema muy frecuente en los escritos de los ulemas, a saber, que 
la corrupción de la comunidad musulmana procede de los ignorantes, 
no de los que saben (n°s 122-8, así como n°s 258, 259), haciendo una 
breve referencia a que los ulemas deben mantenerse apartados de los 
poderosos (n° 129) M ya que, por otro lado, los ulemas no deben 
abandonar completamente el mundo, ya que tienen un deber que 
cumplir con los musulmanes (n° 260). 

2.4.4. La Parte cuarta (n°s 130-313), la más extensa, consta de 
veintidós capítulos. En ella, al-TurtüSí entra de lleno en el principal 
objetivo de su obra: poner en guardia a los musulmanes contra ejemplos 
concretos de innovaciones, pertenecientes casi todas al terreno de las 
prácticas rituales ('ibádát), innovaciones que, aun siéndolo, son 
consideradas prácticas piadosas y correctas. Tras haberse dedicado en 
las tres primeras partes a legitimar la actitud que va adoptar frente a 
esas prácticas, recurriendo al Corán y al ejemplo del Profeta y de las 
primeras generaciones de musulmanes, una vez que ya ha obtenido la 
base que necesita, pasa a reprobarlas en tanto que innovaciones. Los 
ejemplos dados corresponden a prácticas asociadas a la recitación y 
aprendizaje del Corán (v. 3.1.)» a l as mezquitas (v. 3.2.), a los 
narradores de historias (v. 3.3.), a la celebración de determinados días 
y meses (v. 3.4.), a la oración (v. 3.5.), a las ceremonias fúnebres (v. 
3.6.), a las mujeres (v. 3.7.), a la comida y los vestidos (v. 3.8.) y 
otras (v. 3.9.). Su reprobación equivale fundamentalmente al rechazo 
de la exageración en la religión (v. n° 254 y cf. n° 267, 268), 
exageración que hizo perecer a las comunidades precedentes. Esa 
exageración lleva a introducir prácticas que no son las ordenadas por 
Dios, innovaciones que suponen la destrucción de las tradiciones de la 
comunidad musulmana (v. n° 261). 



64 Todos estos puntos está tratados extensamente por Ibn 'Abd al-Barr en su 
fami' bayan al-'ilm, especialmente I, 107-111, 148-96. V. también al-Haytamí, 
Mayma' al-zawa'id, I, 199-202; Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 333 y 351-4; 
¡'tisám, II, 76, 83, 173; al-Suyütí, al-Amr bi-l-Mbá', pp. 50 y 84-7; Mi'yar, II, 
480-1, 491-2, 502-4, así como al-Qurtubí, Tadkira, II, 383-5. Cf. Talbls, ed. 
Beirut, pp. 130-4. 
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2.4.5. La frase final de la edición de Turki ("Termina la primera 
sección del 'Libro de las novedades y las innovaciones'...") parece 
indicar que el texto hasta ahora editado del Kitáb al-hawádit wa-l-b'tda' 
corresponde tan sólo a una parte de una obra más amplia, que incluía 
el Kitáb íahñm aí-gina' wa-l-lahw 'ala l-süfiyya fi raqsi-him wa- 
samá'i-him 65 . Ibn al-Háyy, empero, menciona estas dos obras como 
independientes (v. apartado 4). En cualquier caso, ambos tratados 
versan sobre censura de costumbres. Si al-TurtüSí los concibió como 
dos partes de una misma obra, no hacía con ello más que dar el primer 
paso en un camino que sería seguido por autores posteriores de tratados 
contra las innovaciones, una de cuyas máximas preocupaciones suelen 
ser las prácticas de los sufíes. 

2.4.6. Ya he mencionado el hecho de que algunos pasajes 
incluidos por Talbi en su edición no salen en realidad de la pluma de al- 
TurtüsT. Son los que recojo en el Apéndice a la traducción. De todos 
ellos, quiero hacer referencia a dos. Uno es el relativo a la celebración 
de fiestas cristianas por los musulmanes de al-Andalus, pasaje que fue 
estudiado por de la Granja 66 . El otro es el relativo a que hay que 
evitar el uso de oro y plata en las vajillas. Si bien no es al-Turtü§í quien 
menciona estos casos, podría muy haberlos incluido en su obra, ya que 
tanto un caso como el otro tienen cabida en los demás tratados contra 
las innovaciones 67 . 



6Í V. I., apartado 7.1., n° 27. 

66 "Materiales. II", pp. 120-4, donde naturalmente es atribuido a al-Turtüsí. 
El pasaje relativo a que se debe comer primero la fruta y luego la carne, 
siguiendo el orden establecido en el Corán, es citado por R. Kuhne (por 
información mía) en su artículo "Un tratadito inédito de dietética de al-Rází", 
Anaquel de Estudios Árabes 2 (1991), pp. 35-73. 

67 Para el primero v. Bida', ü, 18, 19 y p. 106 del estudio; Madjal, ed. 
1380/1960,11, 48-62; huma', pp. 293-316; al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittibá' , pp. 48- 
53. Para el segundo, v. Luma', p. 203, así como Ibn Abl Zayd, Kitáb al-yanú', 
pp. 218 y 231; Ibn al-'Arabi, Ahkam, IV, 1676; Ibn al-Munásif, Tanlñh, pp. 
343-4 y 346; Mi'yar, II, 502 y XI, 167, y especialmente el estudio de Juynboll, 
"The attitude towards gold and silver", p. 1 12. 
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3. Innovaciones reprobadas por al-Turtüsí. 

3.1. Recitación y puesta por escrito del Corán. 

3.1.1. La qirá 'a bi-l-alhán. 

Dentro de las innovaciones relativas a la recitación del Corán, 

aquella a la que al-Turtüsí dedica más espacio es la recitación cantada 

del Corán o qirá 'a bi-l-alhán (capítulos MI de la Parte cuarta, n°s 130- 

159). Al-Turtügí establece una distinción entre hacer la recitación según 

la forma del tatnb y de los alhán, y la denominada tartil o tarsil. Esta 

última forma, recomendada en Corán LXXIII,4, es correcta y consiste 

en recitar el Corán de forma pausada, pronunciando con cuidado y 

distintamente las palabras, esmerándose en la pronunciación y marcando 

las pausas, utilizando al mismo tiempo una entonación triste y grave. La 

otra forma, inventada por músicos, consiste en la introducción de 

distintos tipos de cantos y melodías (n°s 130-149). Se ha atribuido a al- 

Sáfi'i haber defendido la legitimidad de esa forma de recitar, pero al- 

TurtüSl se esmera en el capítulo II por mostrar, por un lado, que hay 

transmisiones discrepantes respecto a la doctrina de al-ááfi'í 68 , y 

segundo, que su doctrina se puede interpretar de manera coincidente con 

la de Málik, quien fue tajante en su reprobación de la qirá 'a bi-l-alhan, 

como también lo fue Ibn Hanbal. Un aspecto interesante es que al- 

TurtüSi, siguiendo a su maestro Abü 1-Walíd al-Báyí, toma en 

consideración el hecho de que los hombres no son iguales y que, por 

tanto, los hay capaces de recitar el Corán salmodiándolo de la forma 

correcta (tartil), mientras que otros no tienen las aptitudes necesarias. 

Estos últimos pueden recitar el Corán de la forma más imperfecta 

(denominada hazz), ya que Málik tuvo siempre presente que, si se 

obliga a hacer a las gentes lo que va en contra de sus aptitudes, lo harán 

a disgusto y con dificultad, de manera que en este caso concreto, 

terminarían por dejar de hacer la recitación del Corán (n° 157) M . La 

reprobación de la qirá 'a bi-l-alhán está determinada, no sólo por 

carecer de precedente (n°s 131-134), sino también por el hecho de que 

el placer que causa escucharla impide a los fieles fijarse en el contenido 

del Corán, olvidando el fondo para atender tan sólo a la forma, 



V. n°s 150-158 y cf. Kitab al-umm, I, 95 y 147-8. 

Cf. Brunschvig, "Devoir et pouvoir", Études d 'hlamologie, I, 183. 
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contrariamente a lo que se ordena en Corán VIII, 35; XXXVIII, 28/29; 
IV, 84/82; VIII,2; V, 86/83 y LIX, 21 (n°s 140-147). Otra razón que 
parece haber motivado su reprobación es que se asemeja a prácticas no 
islámicas (n°s 137-138) ™. 

La reprobación de la qirá 'a bi-l-alhán es un tema recurrente en 
los tratados contra las innovaciones: la encontramos no sólo en el de al- 
Turtüsí, estudiada por M. Talbi en un artículo monográfico 71 , sino 
también en las obras de Ibn Waddáh, Ibn al-tawzí, Ibn al-Háyy, al- 
Turkumání 72 , al-Suyütí, quien no se muestra muy claro en su 
reprobación T> , y al-Wansarísí 7 *. Un autor que ha dedicado un 
extenso apartado a la reprobación de ia qirá 'a bi-l-alhán es el hanbalf 
al-Jallál 7S . Según Ibn Qutayba, el primero que hizo la qirá'a bi-l- 
alhán fue 'Abd Alláh b. Abl Bakra al-Taqafí, un Sucesor de Basora 76 . 
En el Norte de África, esa forma de recitar el Corán era conocida en 






70 En el n° 138 se menciona un tipo de melodía hecho a imitación de! de los 
monjes. Cf. Peres, Poésie, p. 281. A su vez, la práctica musulmana habría 
influido en los judíos: cf. Perlmann, "A seventeenth century exhortation" , p. 266, 
nota 18, referencia a que los rabinos andalusíes de los ss. X-XI de la era cristiana 
condenaron la infiltración de melodías árabes en el servicio de las sinagogas. 

71 "La qirá'a bi-l-alhán", Arábica V (1958), pp. 183-191. El contemporáneo 
de al-Turtüsi, al-Silafí, consideraba asimismo que la qirá'a bi-l-alhán era una 
innovación. 

72 V. respectivamente Bida', II, 37; XII, 46 y 48 y p. 107 del estudio; 
Qussás, pp. 204-5 y Talbis, pp. 113 y 120, ed. Beirut, pp. 124 y 159; Madjal, 
I, 5Í-63, ed. 1380/1960, 1, 48-52 y III, 113-5; Luma\ p. 63:14-70, dentro del 
capítulo dedicado a las innovaciones introducidas en la recitación del Corán. El 
texto de al-Turkumání tiene muchas similitudes con el de Hawádit. V. también 
Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 333-4 y 346. 

73 V. en al-Amr bi-l-iítibá', p. 99 reprobación de la qirá 'a bi-l-alhán, pero 
limitada a la que se hace en los entierros; v. también p. 106. 

74 V. Mi'vár, XII, 361-2. Ibn Füdí reprueba el tatñb en la llamada a la 
oración: ihyá' al-sunna, pp. 83-4. 

75 V. al-Amr bi-l-ma'mf, pp. 108-15. V. también al-Áyurri, Ajláq ahí al- 
Qur'án, pp. 157-170, y al-Haytami, Mayma' al-zawá'id, VH, 169-71. 

76 V. EP, I, 114 (Houtsma-Ch.Pellat) y Talbi, "La qirá'a", p. 186. V. 
también Háyyi JalTfa, Kasf, III, 616, n° 7248. 
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el s. II/VIII 77 , así como en al-Andalus 78 . Sin embargo, según al- 
TurtüSí, la qirá'a bi-l-alhan fue inventada en el s. IV/X, 

La licitud o no del canto en general ha sido siempre un tema 
polémico en el Islam. Según al-Wansarísí 79 , al-Turtüsi contó en 
Hawádü que preguntaron a Málik acerca del canto (giná') y dijo que no 
era lícito; al decirle entonces que había en Medina gentes que lo 
escuchaban, contestó que sólo lo escuchaban los libertinos (al-JUssáq). 
Este pasaje no se encuentra en la versión que ha llegado hasta nosotros 
de Hawádü. Debe corresponder a la obra de al-Turtü5i, Kitab tahñm 
al-gina' wa-l-lahw 'ala l-süfiyya fi raqsi-him wa-samá'i-him, que suele 
aparecer en los mss. junto con HawádiV, posiblemente ello sucedía ya 
en época de al-Wansarisí, de manera que su contenido se podía tomar 
como una parte del tratado contra las innovaciones 80 . La utilización 
de música y cantos está asociada especialmente a los sufíes 81 y su 
reprobación es uno de los temas tratados por al-Maqdisí, Ibn al-Yawzi", 
al-Turkumaní, Ibn al-Háyy y al-Suyútí 82 . 









77 V. Abú ]-'Arab, Tabaqat 'ulamá' Ifñqiya wa-Tünis, p. 141. V. también 
Yahyá b. 'Umar, Kitab ahkam al-süq, n° 31/29. 

78 V. Takmila, ed. Alarcón, n°s 2676, 2680, 2783, biografías de almocríes 
de Córdoba que seguían la técnica de los alhan en su recitación; la fuente es al- 
Rázi y uno de ellos muere en el año 209/824. El mismo tipo de recitación es 
mencionado en la 'Utbiyya: v. Ibn Rusd al-yadd, Kitáb al-bayan, I, 275. Para 
la época de 'Abd al-Rahmán III, v. Ibn al-Faradí, Ta'ñj, n° 1501 y Takmiia, 
ed. Cairo, n c 1911. 

79 V. Miyár, XI, 76 {Mustahsan, p. 4, n° 20). V, también Mi 'yar, U, 497; 
XI, 41, 60-1, 162. Cf. Ibn Hazm, Risalafi l-gina' al-muUñ, en Rasa'il, I, 417- 
439, estudiada por Teres, "La epístola sobre el canto con música instrumental de 
Ibn Hazm de Córdoba". 

80 V. supra, apartado 2.4.5. 

81 V. G.H. Farmer, "The religious music of Islam", JRAS (1952), pp. 60-5; 
J. During, Musique et extase: l'audition mystique dans la tradición soufie (París, 
1988), asi' como el artículo de Pouzet citado en la Bibliografía. 

' V. respectivamente Ittibá' al-sunan, pp. 58-76; Talb'is, ed. Beirut, pp. 
248-79 y Mawdü'at, ni, 115-6; Luma', pp. 76-100; Madjal, ed. 1380/1960,111, 
95-128; al-Atnr bi-l-ittiba\ pp. 32-5 y 107. V. también Ibn al-'Arabí, Ahkam, 
III, 1481-2 e Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 337-8. 
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3,1.2. La qirá'a bi-l-idara. 

Al-Turtüsí parece hacer referencia a esta práctica en los n°s 97 
y 99. La menciona sin duda alguna en el n° 160 y luego le dedica los 
capítulos XVI y XVII de la Parte cuarta (n°s 284-295). La razón 
principal para prohibir la qirá'a bi-t-idara es la aleya coránica VII, 
203/4: "Cuando se recita el Corán, escuchadlo y callaos". Basándose en 
ella, Málik condenó la forma de recitar que se hace en Alejandría, 
llamada qirá'a bi-l-idara, cuyas características no están claramente 
explicadas, aunque se deduce que se trata de una recitación hecha en 
común y de forma simultánea, de manera que se impide que los 
participantes se escuchen los unos a los otros, ya que recitan al mismo 
tiempo. No condena Máíik la recitación en la que una persona del grupo 
recita unas aleyas y a continuación otro sigue donde él se ha parado, así 
hasta completar la azora, pues en este caso unos enlazan donde lo han 
dejado los otros. La orden contenida en la aleya no está restringida a la 
recitación que se hace durante la oración, pues, aunque una exhortación 
haya sido revelada por una causa determinada, su contenido es válido 
en general. Una objeción que se puede poner es que Málik afirmó que 
quien oiga a otra persona recitar, no está obligado a prestarle atención. 
Al-Turtüsí explica que Málik se refería al caso de que un grupo se 
reúna para pasar el rato juntos y uno de ellos empiece a recitar, sin que 
los demás den su consentimiento: en este caso, éstos no están obligados 
a prestarle atención, sino que pueden seguir hablando de lo que les 
plazca. Pero en el caso de que la gente se haya reunido ex-profeso para 
la recitación del Corán, o pasen junto al lugar donde suelen estar los 
almocríes, entonces es obligatorio callarse para escuchar al que recita, 
de la misma manera que hay que guardar silencio cuando se hace la 
juíba y cuando el imam alza la voz en la oración. En este punto hay 
quien plantea la siguiente objeción: tanto \a.jutba como la oración son 
obligatorias, por lo que prestar atención y guardar silencio son también 
actos obligatorios, mientras que reunirse para hacer en común la 
recitación no es obligatorio y por lo tanto tampoco lo es guardar 
silencio en esas circunstancias. Al-Turtügí replica diciendo que recitar 
el Corán es algo meritorio y provechoso y por lo tanto también lo es 
prestar atención a esa recitación. 

Otro problema que hay que resolver en esta cuestión es el 
planteado por un hadiz del Profeta que reza: "No se reúne un grupo de 
personas en una de las casas de Dios para recitar el Libro de Dios ni 
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para estudiarlo juntos sin que la calma (al-scüána) descienda sobre ellos 
y la misericordia se apodere de ellos y sin que Dios les considere entre 
quienes están junto a él" S3 . Este hadiz, en efecto, parece contradecir 
la aleya mencionada supra. Explica al-Turtügi que en el hadiz se afirma 
la licitud de reunirse para la recitación del Corán, siempre y cuando sea 
para estudiarlo, instruirse en él y recordarlo. Cuando el Profeta dice: 
"para recitarlo y estudiarlo juntos", no se refiere a que todos lo recitan 
al mismo tiempo, sino que es una forma de expresar que hay una única 
persona que recita y los otros lo estudian con él. 

La fuente de al-Turtüst para esta práctica parece ser la 
'Utbiyya^. La reprobación de la qira 'a bi-l-Mara es mencionada por 
al-Wansarísi, basándose en al-Turtü5í 85 . 

3.1.3. Otras innovaciones relativas al Corán. 

En los capítulos III-V de la Parte cuarta (n°s 160-177) 
encontramos la reprobación de toda una serie de prácticas asociadas a 
la recitación y puesta por escrito del Corán. 

3.1.3.1. No se debe pretender obtener ganancia mediante la 
recitación del Corán (n° 161) m . 

3.1.3.2. El Corán no debe recitarse por los caminos, ni en el 
zoco ni en el hammam, de acuerdo con la doctrina de Málik y de 
Sahnün (n°s 162-163) 8? . La misma reprobación se encuentra en Ibn 
al-Háyy y al-Turkumání 88 . 

3.1.3.3. Al-Turtügi dedica el capítulo IV de la Parte cuarta a 
insistir en que no deben memorizarse las palabras del Corán sin 
aprender al mismo tiempo su contenido. Para ello recoge una serie de 
transmisiones de Málik: 'Abd AUáh b. 'Umar tardó ocho años en 
aprender la azora de "La Vaca", ya que para él lo importante era 
aprender a fondo las prohibiciones, permisos, promesas y amenazas en 
ella contenidos (n° 164); el califa 'Umar consideró más negativo que 



83 Cf. Madjal, ed. 1380/1960, 1, 82-93. 



" V. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayhn, I, 298. 

85 V. Mi'yar, XI, 116. V. Cambian I'tisam, II, 30 y cf. Ibn Fúdí, Ihya' al- 
sunna, pp. 141-2. 

86 V. Mudawwana, I, 223-4. 

87 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami', pp. 165-6. 

88 Madjal, ed. 1380/1960, m, 114 y huma', pp. 58, 231. 
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positivo el aumento de los que aprendían de memoria el Corán (n° 
165). Málik, por su parte, no consideró conveniente que los niños 
pequeños aprendiesen de memoria el Corán, pues temía nuevamente que 
no comprendiesen lo que memorizaban, mientras que en Corán 
XXXVIII, 28/29 se insiste precisamente en todo lo contrario (n° 167 y 
cf. n° 168). Málik se mostró contrario a que las gentes se esforzasen 
por completar la recitación del Corán en pocos días (n° 147), ya que 
ello impide reflexionar y meditar sobre su mensaje 89 . Al-TurtüSI 
afirma que los temores expresados por miembros destacados de las 
primeras generaciones se comprenden observando a los almocríes de su 
época: se saben de memoria el Corán, pero ignoran totalmente lo que 
en él se ha prescrito y nada saben acerca de las calificaciones legales 
(n° 166). Esto lleva a al-Turtüsí a repetir varias veces la comparación 
de esos almocríes con los asnos cargados de libros y con la actuación 
de los judíos respecto a sus Libros sagrados (n°s 169-173). Estas 
cuestiones relativas a las características que deben reunir los que 
aprenden el Corán tienen cabida en el género de ajlaqladab hamalat/ahl 
al-Qur'an 90 . La imagen negativa de los almocríes que se recoge, por 
ejemplo, en el n° 167, es el fruto de un proceso que ha sido estudiado 
por Juynboll 91 . 

3.1.3.4. El capítulo V de la Parte cuarta (n°s 174-177) está 
dedicado a reprobar, siguiendo a Málik, ciertas prácticas relativas a la 
puesta por escrito del Corán 92 : no deben establecerse divisiones; no 
se debe escribir el número de las aleyas en cada azora; tampoco se debe 
puntuar. Estas reprobaciones no atañen a la forma en que los niños 
escriben el Corán en sus tablillas durante el proceso de aprendizaje, en 
las que incluso pueden escribir la basmala al comienzo de la azora IX, 
aunque ésta no lleva tal encabezamiento. Sin embargo, ello no es lícito 



S'J 



' Sin embargo, era una práctica muy difundida sobre todo entre los ascetas: 
v. en Tabnila, ed. Cairo, n° 338, el caso de un discípulo de Ibn Muyáhid al- 
Ilbíri de quien se decía que recitaba el Corán en una rak 'a que duraba una noche. 

90 V. por ejemplo la obra de al-Áyurri, Ajláq ahí al-Qur'an y Taltiis, ed. 
Beirut, pp. 123-5. La obra de Yahyá b. Saraf al-Nawawl, al-Tibyán fi adab 
hamalat al-Qur'an, ha sido objeto de numerosas ediciones: v. al respecto el 
estudio de Denny citado en la Bibliografía. 

91 V. su artículo "The position of Qur'án recitation in early Islam". 

92 Cf. Madjal, ed. 1380/1960, 1, 73-4. 
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cuando se escribe un ejemplar (mushaf) del Corán, pues el Libro 
Sagrado debe ser escrito tal y como se hizo la primera vez (n°s 174- 
175). Málik también se opuso a que se escribiesen en rojo las diez 
secciones del Corán, innovación introducida por al-Hayyáy b. Yüsuf 
(n° 177) m . Otras prácticas reprobadas por Málik fueron: que se 
escribiesen los ejemplares del Corán con oro M , que se le dividiese en 
diez partes o que se les adornase (n° 272). 

3.1.3.5. Náfi 1 y Sufyán censuraron que se armase alboroto 
cuando el imam recita Corán LXXIX, 24 (n° 252). Esta aleya insiste en 
la unicidad de Dios, como en el caso que se trata a continuación. 

3.1.3.6. Sufyán al-Tawrí reprobó que se recitase siempre la aleya 
CXII, 1, pues el Corán fue revelado para ser recitado sin hacer hincapié 
en algo, omitiendo el resto <n° 266). La recitación exagerada de la 
aleya CXII,1 fue reprobada también por Ibn Waddáh 9S , basándose 
en al-Tawrí y en la doctrina de Málik * reprobación reproducida 
también por al-Sátibí w . Esta práctica parece estar legitimada en un 
hadiz en el que el Profeta ensalza la aleya CXII, 1, afirmando que su 
recitación equivale a la recitación de un tercio del Corán 9S . Este 
hadiz, sin embargo, no debe servir de pretexto para olvidar el resto del 
Corán, ya que el Libro Sagrado debe ser recitado sin dar preferencia a 
ninguna de sus aleyas. La tendencia a recitar de forma exagerada la 
aleya CXII,1 dio lugar a una oración innovada a la que se denomina 
alfiyya: consta de cien rak'a-s, en cada una se recita la azora I una vez 
y, a continuación, la aleya CXII,1 diez veces, alcanzándose así las mil 



V. Ibn Rusd al-yadd, Kilab al-bayan, I, 240. A al-Hayyáy, el famoso 
general omeya, se le atribuyen numerosas innovaciones: v. 1'iisám, I, 172; 
Fierro, "The celebration of 'Ashürá", apartado 3 y nota 24. 

94 Cf. Iqtid'a', ed. 1369/1950, pp. 297-8/245 y Juynboll, "The attitude 
towards gold and silver", p. 112. 

95 V. Bida', VI, 5 y VI,6, así como p. 111 del estudio. 

96 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitáb al-bayan, I, 371-3, 471, 488. 

97 Vtisam, II, 15; cf. Mi'yar, II, 474-6 y XI, 90-1. 

98 V. 'Abd al-Razzaq, Musannaf, DI, 371, n° 60003-6 y I, 148-9, n° 2853; 
Muwatta', pp. 166-7, n°s 333-5 (cf. al-Zurqánl, I, 374-6); Ibn al-tawzl, 
Mawáü'at, I, 249-50; Conc, I, 296. Yüsuf b. 'Abd Alian al-Armiyúní (m. 
958/155 1) compuso una obra titulada al-Arba 'ün hadif"fifada 'il qul huwa Alian 
ahad, de la que hay ms. en King Faisal Ph. Foundation, n° 2165/6. 
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repeticiones. La alfiyya se practicaba en la noche de la mitad de Sa'bán " 
y fue aprobada por al-Gazálí, como ya he indicado 10 °. 

3.1.3.7. Málik consideró aborrecible que se recitase en las 
mezquitas siguiendo un ejemplar del Corán, innovación introducida por 
al-Hayyay b. Yüsuf (n° 272) m . 

3.1.3.8. No está bien reunirse en la mezquita para recitar el 
Corán en jueves o en otro día (n° 272). 

3.1.3.9. No está bien recitar el Corán o una azora empezando por 
el final y terminando por el principio (n° 272). 

3. 1 .3. 10. Reprobación de la recitación completa del Corán (jattri) 
que se hace en ramadán 102 . 

3.2. Mezquitas. 

Las innovaciones introducidas en las mezquitas son tratadas por 
al-TurtüST en el capítulo VI (n°s 178-188) de la Parte cuarta. 

3.2.1. Mihráb-s. Al-Turtüsl considera que el mihrab es una 
innovación 103 , siendo por lo tanto algo reprobable, especialmente si 
el imam se coloca en el nicho para dirigir la oración. Esto es lo que 
hizo, por ejemplo, 'Abd al-'Azíz b. Müsá b. Nusayr m . Al-Dahhák 
b. Muzáhim llamó al mihrab el primer signo del politeísmo, de manera 
que varios ulemas piadosos evitaron entrar en él para rezar (n° 178). La 
doctrina relativa a esta cuestión ha sido tratada de forma monográfica 



99 V. Bá'it, pp. 34-41; Madjal, I, 293, 299; ¡'tisam, I, 168-9, 227, 229; 
Mi'yar, ÍI, 508-9 (Mustalpan, n° 124); Iqtida', ed. 1369/1950, pp. 302-3/249- 
50; Longás, Vida religiosa, p. 94; Kister, '"Sha'bán", pp. 32-3. V. infra, 
apartado 3.4.2. 

100 V. apartado 2.3.5. y nota 40. 

101 V. Ibn Abi Zayd, Kit'ab al-yami', p. 164; Madjal, ed. 1380/1960, II, 211 
y III, 114. 

102 Para la importancia que la recitación del Corán tiene en el Islam, v. el 
artículo de Graham citado en la Bibliografía. 

103 V. EF, VTI, 7-15 (G. Fehérvári), donde se señala que el mihrab cóncavo 
fue utilizado por primera vez por 'Umar b. 'Abd al-'Azíz cuando reconstruyó 
la mezquita del Profeta en 87-8/706-7, siendo gobernador de Medina. 

104 V. Ibn al-Qütiyya, Ta'rlj iftitah al-Andalus (Madrid, 1926) p.8/1 1; Faíh 
al-Arutalus (Argel, 1889), p. 24. V. también Madarik, V, 81, 147; VI, 27 y VII, 
97, así como Bugya, n° 313. Cf. Talbls, ed. Beirut, p. 276. 
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por al-Suyütí en su obra J'látn al-añb bi-hudüt bid'at al-maháñb 105 . 
Para al-Wansarísí se trata de una innovación loable m . 

Al-Turtüsí recuerda que, según Málik, el mihrab no se debe 
decorar con inscripciones tomadas del Corán, una práctica que estaba 
muy extendida (n° 184) 107 . 

3.2.2, Adorno de las mezquitas. 

La práctica de adornar y decorar las mezquitas se reprueba 
fundamentalmente por dos razones: es una imitación de la práctica de 
judfos y cristianos (n°s 180-181) 10S ; distrae a los fieles que acaban 
prestando más atención a la decoración que a los rezos, de manera que 
los adornos contribuyen a la decadencia y corrupción de las gentes (n° 
182). En la Tadkira de al-Qurtubl, el adorno de las mezquitas se 
menciona como una de las señales que anuncian el Día del Juicio 109 . 
El Profeta, por su parte, seguro de la proximidad de la Última Hora, 
parece haber querido mostrar a los musulmanes la futilidad de construir 
edificios y templos suntuosos en un hadiz (n° 179) sobre el que llamó 
la atención Kister no . Dios ya reveló a Isaías que los templos deben 
ser levantados tan sólo para recordar y alabar a Dios en ellos y que Él 
no presta atención a los adornos que puedan poner en los templos (n° 
188). No se deben hacer inscripciones en la mezquita (n° 184 y cf. n° 
217), 

A pesar de que al-TurtüST deja bien claro que no está bien 
adornar las mezquitas, parece considerarlo inevitable. Por un lado, el 



V. GAL, II, 154. Existen mss. en el Instituto Oriental de Leningrado D 
539; Yale, n° 865; Bagdad, Awqáf, n° 3947/3; v. también el ms. Royal Asiatic 
Society ofBengal, n° 1029/15. V. también al-Haytaml, Mayma' al-zawá'id, II, 
15-6. 

106 V. Mi'yár, II, 486-7 {Archives Marocaines XII (1908), p. 356). Cf. Ibn 
Hazm, Muhallá, IV, 239-40, donde aparecen las transmisiones de Hawadiv, Ba 'it, 
p. 68. 

107 V. Kister, reseña, pp. 138-9. 

108 V. la cita de Hunayn b. Isháq en este sentido en J. Vernet, La cultura 
hispanoárabe en Oriente y Occidente (Barcelona, 1978), p. 20: "Para descanso 
del alma y ocupación del corazón, los judíos adornaron su templo con esculturas, 
los cristianos pintaron sus iglesias y los musulmanes adornaron sus mezquitas. . . " . 



1IM 



Ob.cit., II, 356. V. también Madjal, ed. 1380/1960, II, 209. 



110 En su artículo "'A booth like the booth of Moses. 
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embellecimiento de las mezquitas ha sido una cuestión polémica dentro 
de la comunidad musulmana, habiendo ulemas, como Abü Hanífa y al- 
Samarqandí, que se mostraron favorables m . Por otro lado, el adorno 
puede servir para mostrar a los infieles la grandeza del Islam, como en 
el caso de la decoración con mosaicos de la mezquita de Damasco (n° 
183) m . La reprobación de adornar las mezquitas aparece ya en la 
'Utbiyya; también se encuentra en al-Suyütí 113 . 

3.2.3. Ir a visitar ex-profeso determinadas mezquitas u otros 
lugares. 

Ibn al-Qásim no frecuentaba una mezquita que había sido 
construida con dinero ilícito (n° 185). Por lo que se refiere a las 
mezquitas que no entran en ese caso, todas son iguales, es decir, 
ninguna es mejor que el resto y no hay que ir deliberadamente a rezar 
a una en particular. Hay algunas excepciones: las "tres mezquitas" (es 
decir, La Meca, Medina y Jerusalén), a las que es lícito ir a visitar ex- 
profeso m ; aparte de esas tres, la única que tiene un mérito especial 
es la de Qubá* y aun así, se procuró no fijar un día especial para ir a 
visitarla, evitando de esa manera que su visita se convirtiera en una 
fiesta ('id) o en un precepto obligatorio (n° 186) li5 . Málik se opuso 
a que se fuese ex-profeso a una mezquita que había en Egipto, llamada 
al-Jalüq, de la que se contaban maravillas, entre ellas, que en ella había 
sido visto al-Jidr (n° 187) n6 . 'limar rechazó que se fuese a rezar 
ex-profeso en lugares con alguna significación religiosa especial, como 
los lugares en los que el Profeta rezó alguna vez (n°s 252, 281). Es el 
caso del árbol de Hudaybiyya (n° 265, 281) " 7 . Málik también se 



111 V. Kister, reseña, pp. 137-8. 

112 V, al respecto Fierro, "Sobre la decoración con mosaicos de las mezquitas 
omeyas". V. también al-Wansarisi, Mi'yar, II, 423. 

113 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayán, I, 270; al-Suyütí, al-Amr bi-l- 
ittiba', p, 117. 

114 V, al respecto Kister, "'You shall only set out for three mosques'". 

115 La misma idea en Bida', VI,4a, VI 8b y estudio, pp. 110-1; Iqtídh', ed. 
1369/1950, pp. 429-32/314-5. 

116 A al-Hárit b. Miskín se ie atribuye la destrucción de una mezquita en la 
que las gentes se reunían ex-profeso para realizar ciertas prácticas piadosas: v. 
Dibay, I, 339. 

117 Cf. Bida', VI, 3,4 e Iqtid'a', ed. 1369/1950, p. 306/250. Naturalmente, 
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mostró contrario a que visitasen los lugares asociados con el Profeta 
existentes en Medina, con la excepción de la mezquita de Qubá' (n° 
265). AI-TurtúSí vuelve sobre el tema en el capítulo XV de la Parte 
cuarta, dedicado en efecto a la cuestión de si tiene más mérito escoger 
para rezar las oraciones supererogatorias uno de los lugares en los que 
el Profeta las rezó o no. Hay dos opiniones discrepantes de Málik al 
respecto (n° 280). Respecto a la opinión contraria a dicha práctica, se 
puede aducir el precedente establecido por el califa 'Umar, para quien 
no había ningún mérito en ir a rezar a los lugares donde el Profeta 
había rezado (n° 281). Respecto a la opinión favorable, cuenta con la 
autoridad de Ibn 'Umar y Salama b. al-Akwa', quienes en varias 
ocasiones fueron a rezar ex-profeso en lugares donde se sabía que había 
rezado el Profeta, llegando esta imitación hasta el punto de que Ibn 
'Umar hacía dar a su montura dos o tres vueltas en el lugar en el que 
había visto al Profeta hacer lo mismo {n° 282) l18 . AI-TurtüSí explica 
que, para resolver la cuestión, hay que establecer si el tiempo, el lugar 
y las circunstancias de un acto condicionan el acto en sí, es decir, si un 
acto (la oración) es más meritorio por hacerlo en un lugar, un momento 
y de una manera determinados; si la respuesta es afirmativa, hay que 
establecer si entonces se vuelve obligatorio o simplemente preferible 
hacerlo siempre bajo las mismas condiciones. Todos estos aspectos, nos 
dice al-TurtüsT, fueron tratados por él en su Kitah usül al-fiqh (n° 283). 
Al-TurtüSI no parece considerar polémico el lugar que ocupa 
Jerusalén entre las mezquitas que constituyen excepción, es decir, entre 
aquellas mezquitas a las que es lícito dirigirse ex-profeso, lo cual tal vez 
deba ponerse en relación con el hecho de que escribe en una época en 
que Jerusalén ha caído en manos de los cruzados. En efecto, la 
conquista cristiana de Jerusalén determinará que se insista en su carácter 



la práctica se mantuvo, lo mismo que su reprobación, de lo que hay numerosos 
ejemplos. Uno es el relativo a una columna que había en Bagdad y que señalaba 
el lugar que había ocupado la casa de 'Abd al-Qádir al-t'iláni (m. 561/1166); al 
transformarse en un lugar de devoción, el cadí ordenó que fuera destruida: v. 
Berque, Ulémas, fondateurs, insurges du Maghreb, p. 220. 

118 Cf. Iqtida', ed. 1369/1950, pp. 387-9/300-2 y especialmente p. 423/311, 
donde se afirma que, de todas formas, Ibn 'Umar nunca pretendió en transformar 
esos lugares en santuarios; Goldziher, Záhiñs, p. 77, nota 3. 
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de lugar sagrado del Islam junto a La Meca y Medina ng , olvidando 
así las discrepancias que había habido al respecto cuando los omeyas 
pretendieron sustituir la peregrinación a La Meca por la peregrinación 
a Jerusalén 12 °. 

La reprobación de ir ex-profeso a determinadas mezquitas o 
lugares, como si de una peregrinación se tratase, es uno de los temas 
recurrentes en los tratados contra las innovaciones. Ibn Waddáh ya se 
ocupó extensamente de esta innovación a la que denomina "ir en 
seguimiento de las huellas del Profeta" (ittibá' atar al-nabí) n \ 
Autores posteriores a al-TurtüsT volverán a tratar el mismo tema, 
especialmente Ibn Taymiyya 122 , pero también al-Suyütí e Ibn 
Füdí 13 . 

3.2.4. Las buenas maneras en las mezquitas 124 . 



V. el artículo de Sivan, "Le caractére sacre de Jerusalem dans l'Islam au 
Xlle-XIIIe siécles"; del mismo, L'islam et la Croisade, pp. 47, 48, 59, 64, 80, 
118, 145, 147. Cf. A.L. Tibawi, "Jerusalem: its place in Islam and Arab 
history", IQ 12 (1968), pp. 185-218; Ch.D. Matthews, "A Muslim Iconoclast 
(Ibn Taymiyyeh) on the 'Merits* of Jerusalem and Palestine", JAOS 56 (1936), 
pp. 1-21, y Lev, State and society, p. 51. 

120 V. ahora sobre este tema, que ha sido objeto de numerosos estudios, A. 
Elad, "Why did 'Abd al-Malik build the Dome of the Rock? A re-examination 
of the Muslim sources", comunicación presentada en el "5th International 
Colloquium From Jahiliyya to Islam", 1-6 julio 1990. 

121 V. Bida\ VI, 1,2,3,4 y VI, 4a y VI, 8b, así como el estudio, pp. 110- 

111. 

122 V. Iqtid'a', ed. 1369/1950, pp. 306/250 y 386/299-300. V. también 
Perlmann, "A seventeenth centtiry exhortation", p. 270. 

123 V. al-Amr bi-l-ittibá', p. 67; Masud, "Shehu Usumanu dan Fodio", pp, 
70 y 72. 

124 Cf. Munkarat al-masáyid en ai-Gazáli, Ihya' 'ulüm al-din, donde se 
reprueba comer, coser, que entren los niños, que haya qussas. V. también Ibn 
Abí Zayd, Kitab al-yámi', pp. 164-5; Ibn Hazm, MuhaÚá', IV, 239-49; Ibn 
'Abdün, Risála, trad., pp. 87, 90 (n°s lio", 111, 114); Ibn 'Abd al-Ra'üf, 
Risála, pp. 73-4; al-'Uqbáni, Tulifa, p. 148; al-Haytami, Mayma' al-zawá'id, 
II, 18-22; Madjal, ed. 1380/1960, II, 207-46 (su fuente es fundamentalmente 
Hawádif); Luma', pp. 138-48; I'tisám, II, 92 y ss.; el tratado de al-Dayyám 
sobre fadl al-masáyid analizado por Perlmann en su artículo, "A seventeenth 
century exhortation concerning al-Aqsá"; Ibn Füdí, Ihya ' al-sunna, pp. 72-79 (su 
fuente es Madjal). No he podido consultar la obra de "tamal al-din al-Qásimi, 
Islah al-masáyid min al-bida' wa-l-'awá'id (El Cairo, 1341 H.), mencionada por 
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A esta cuestión están dedicados los capítulos VIII-IX (n°s 199- 
224) de la Parte cuarta. Las mezquitas fueron erigidas para realizar 
actos que conducen a la otra vida, no para cultivar la vida terrena, tal 
y como deja claro Corán XXIV, 36-7 (n° 199). Es necesario, pues, 
respetarlas y asegurar su limpieza. Hay, sin embargo, toda una serie de 
prácticas en las que los fieles se apartan de esta concepción, incurriendo 
con ellas en innovaciones consideradas aborrecibles por Málik. En 
efecto, la prohibición de todas las prácticas que vamos a ver estaba ya 
establecida en la escuela malikí desde mucho antes de la época de al- 
TurtüSí. 

3.2.4. 1. Colocar un cofre para recoger las lismosnas (n° 199), así 
como pedir limosna (n° 212 y cf. n° 197) l25 . 

3.2.4.2. Ingerir alimentos y beber 126 . Si se trata de comer algo 
ligero o en pequeña cantidad, se puede admitir, siendo preferible en 
cualquier caso salir fuera de la mezquita. Si se trata de algo abundante, 
no se debe comer ni siquiera en la explanada de la mezquita. Si se sale 
de la mezquita para lavarse las manos, con mayor razón habrá que salir 
para comer carne (n°s 200 y 207). Es conveniente, sin embargo, 
conservar la costumbre de colgar racimos de dátiles en la mezquita, de 
modo que los pobres puedan comer de ellos (n° 206). No se debe 
romper el ayuno en la mezquita, tomando rosquillas, dátiles y frutos 
secos, ya que se plantea el problema de qué hacer con los residuos o al 
enjuagarse la boca. Es por lo tanto preferible salir a la puerta de la 
mezquita para comer y beber, aunque, si se come poca cantidad y se 
guardan los residuos en un pañuelo, se puede permitir (n° 208). Beber 
no plantea tantos problemas: lo hicieron Málik y otros ulemas de 
Medina, en cuya mezquita había grandes odres llenos de agua con copas 
para que la gente bebiese (n° 209). 

3.2.4.3. Los abanicos que se colocan a la entrada para que las 
gentes se den aire (n° 200) 127 . 






Kister, '"Sha'bán", nota 76. 

125 Cf. Ibn l Abd al-Ra'üf, Risita, p. 74; Mi'yar, I, 147. 

126 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayan, I, 237, 268, 334; Ibn 'Abd al- 
Ra'üf, Risala, p. 74. 

127 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayan, I, 251, 317, 401; Madjal, ed. 
1380/1960, 1, 191-2 y II, 222; Ibn Füdl, Jhya ' al-sunna, p. 74. 
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3.2.4.4. Hablar lenguas extranjeras, ya que son engañadoras (n° 
201). Esto forma parte de la controversia con la su'übiyya, como se 
puede ver también en la transmisión de Sufyán al-Tawrí, en la que se 
reprueba que los nabateos registren el saber religioso (n° 126) 12S . 

3.2.4.5. No se debe adoptar la parte superior de la mezquita 
como vivienda (n° 202). 

3.2.4.6. No se puede cortar las uñas ni el pelo, ni limpiarse los 
dientes ni enjuagarse la boca, pues son actividades impuras (n° 202). El 
barbero no puede entrar en la mezquita para cortar el pelo y las uñas al 
que hace retiro espiritual (n° 210). 129 

3.2.4.7. Es lícito que los forasteros pernocten en las mezquitas, 
no así que lo hagan los vecinos del lugar, a no ser que no dispongan de 
morada donde alojarse. También es lícito que pernocten los pobres. Los 
jóvenes no deben dormir en la mezquita (n° 203). Está admitido 
recostarse en la mezquita para reposar, de manera que tanto el forastero 
como el visitante habitual y el vecino del lugar pueden echarse la siesta 
durante el día, pues el Profeta, 'Umar y 'Utmán solían tumbarse en 
la mezquita, colocando sus pies uno encima del otro. Es lícito que el 
forastero pernocte en la mezquita, aunque ello debe tener carácter 
transitorio, sin que sea lícito que adopte la mezquita como morada (n° 
204). Queda exceptuado el que hace retiro espiritual (mu'takif) y quien 
pernocta en la mezquita para hacer los rezos nocturnos; sin embargo, 
para su higiene personal deben salir fuera de la mezquita (n° 204) 13 °. 

3.2.4.8. No se deben utilizar cojines o almohadones para sentarse 
en ellos, si bien es admisible el uso de esterillas y alfombras para 
obtener un suelo más uniforme y blando y para resguardarse del frío de 
los guijarros (n° 205). 

3.2.4.9. No se deben matar piojos y pulgas, aunque eliminar estas 
últimas es menos grave (n° 210). Está prohibido escupir 131 , aunque 



128 V. Kister, reseña, p. 139; Goldziher, Muslim Studies, I, 157, nota 3. V. 
también Ibn al-"9awzí, Mawdü'at, III, 71-2. 

129 V. Luma\ p. 147. 

130 V. M'y&r, I, 23 y XI, 13; Muhallá, IV, 241. 

131 V. Ibn l Abd al-Ra'üf, Ris'ala, p. 74; Madjal, ed. 1380/1960, II, 208; 
Luma\ p. 147. 
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si el suelo es de guijarros y es posible esconder lo escupido, se puede 
hacer. Si el suelo es de esteras 132 , se puede escupir debajo (n° 211). 

3.2.4.10. Prohibición terminante de vender ¡33 , ya sean cosas 
presentes o ausentes, y de exponer mercancías (n°s 213-215). Pero si 
la venta no es premeditada (por ejemplo, uno le propone a otro 
comprarle la ropa que lleva puesta), es admisible (n° 215). La 
prohibición está determinada por dos razones: en primer lugar, la 
mezquita no es un zoco y una de las señales de la Última Hora será que 
se venderá en las mezquitas; en segundo lugar, todas esas actividades 
producen ruido y alboroto (n° 215). 

3.2.4.11. Armar ruido y alboroto está prohibido l3 *, por 
ejemplo, voceando algo que se ha perdido. Sin embargo, si uno 
pregunta en voz baja y a cada uno por separado si han visto lo perdido, 
ello es admisible (n° 216). Precisamente para evitar que se armase 
alboroto en la mezquita, que se recitasen poemas 135 y que se alzase 
la voz, el califa 'Umar hizo construir una especie de patio junto a la 
mezquita, llamado al-batha', que estaba rodeado de un muro bajo y 
tenía el suelo de guijarros (n° 220). 'Umar era muy intransigente 
respecto a que se alzase la voz en la mezquita y castigaba a las gentes 
de Medina que lo hacían, aunque disculpaba a los extranjeros (n° 221). 
Málik también reprobaba a los que alzan la voz en la mezquita, pues en 
ella hay que guardar el silencio y la composturas debidos, sobre todo 
teniendo en cuenta que es el lugar donde se lleva a cabo la oración (n° 
222). Sin embargo, se permite relatar cosas en la mezquita, siempre que 
se haga con un tono de voz adecuado, sobre todo si son relatos de los 
ejércitos o hadices (n° 223). Dios habría aniquilado en cierta ocasión a 
quienes se dedicaban a hablar de cosas mundanas en la mezquita 136 , 



132 Según al-Wansarisí (Mi'yár, II, 478), la sustitución de guijarros por 
esteras es una innovación reprobable. En Hmvádit_, n° 211, se afirma que el 
primero que puso guijarros fue 'Umar b. al-Jattáb. 

133 Cf. Ibn Sahl, Mezquitas, pp. 66-7; Ibn 'Abd al-Ra'üf, Risála, p. 73; 
Madjal, ed. 1380/1960, 1, 290; Lama 1 , pp. 141 y 147; Mi'yar, XI, pp. 97-8. V. 
también Ibn Sahl, Mezquitas, pp. 75-7. 

134 V. Ibn Abd al-Barr, 9anú\ I, 139; Muhaliá, IV, 241; l'tisám, II, 94; 
Ibn Füdí, Ihya' al-sunna, p. 75. 

135 Cf. Mi'yar, I, 24 y 154-5. 

136 Cf. Madjal, ed. 1380/1960, 1, 45 y II, 104. 
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mientras que Jesús golpeó a ios que se enzarzaban en polémicas en el 
templo (n° 224). 

3.2.4.12. Es lícito escribir ejemplares del Corán en la mezquita 
(n° 217). 137 

3.2.4. 13. No se debe enseñar a los niños en las mezquitas por dos 
motivos: hay lucro y los niños son muy sucios 13S . Es lícito llevar a 
los niños a la mezquita si están bien educados y no van a armar 
alboroto (n° 218). 

3.2.4.14. Coser y otras actividades que se hacen al aire libre no 
están permitidas en la mezquita (n° 219) 139 . 

3.2.4. 15. Es lícito aplicar penas corporales de pocos azotes en las 
mezquitas (n° 224). 

3.2.5. Mezquita de La Meca. 

El capítulo XII (n° 239) de la Parte cuarta está dedicado a tratar 
algunas prácticas reprobables relativas a la mezquita de La Meca, como 
alzar la mano frente a la Ka'ba, práctica judía según Muyáhid, y tocar 
el maqám Ibráhlm, práctica tan difundida que han acabado por 
desgastarlo y destruirlo 14 °. Al-TurtüSI no hace referencia a 
innovaciones recientes o "nuevas", ya que su fuente de información es 
el Ta 'rij Makka de al-Azraqí. Como Ibn Taymiyya, al-Turtüsí deja claro 
que no se debe imitar a las "gentes del Libro" y que no se deben 
parücularizar determinados lugares o tiempos con prácticas especiales, 
a no ser que éstas estén bien establecidas por precedentes adecuados. 

3.2.6. Mezquita de Medina. 

No se debe tocar ni la tumba ni el minbar del Profeta. Sí puede 
uno acercarse a la tumba y hacer el salam del Profeta. Luego se debe 
hacer la invocación, poniéndose frente a la qibla y dando la espalda a 
la tumba (para dejar bien claro que no se está invocando a un objeto, 



137 Cf. Ibn Füdí, Ihyá ' al-sunna, p. 74. 

138 Cf. Ibn Sahl, Mezquitas, pp. 67-8; Lutria' , p. 141; Mi'yar, VII, 83-4; Ibn 
Füdí, Ihyá' al-sunna, p. 74. V. también Muhammad b. Sahnün, Ádáb al- 
mu'allimin, trad. G. Lecomte, "Le livre des regles de la conduite des máitres 
d'école", REÍ XXI (1953), pp. 77-105. 

139 Cf. Ibn 'Abd al-Ra'üf, Risala, p. 73. 

140 V. sobre la práctica de tocar objetos o lugares relacionados con la 
Divinidad A. Guiliaume, "Stroking an idol", BSOAS XXVII (1964), p. 430. 
Sobre el maqam Ibráfñm, v, Luma', p. 142. 
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sino a Dios). También se dice que no hay que darle la espalda, y rezar 
dos rak'a-s antes del salam del Profeta, aunque éste se puede hacer 
antes de las rak'a-s (n° 274). 141 
3.2.7. Otras innovaciones. 

3.2.7.1. Las mezquitas de los innovadores deben ser destruidas 
{n° 260). 

3.2.7.2. Según al-Sáfi'í, no es lícito que alguien construya un 
oratorio en un camino ancho sin permiso del imam y para su uso 
privado, aunque si lo construyó para el conjunto de los musulmanes, es 
distinto. En efecto, si un hombre demolió ese oratorio, muriendo en 
consecuencia, hay dos opiniones distintas respecto a si se debe pagar o 
no la indemnización, como en casos parecidos de accidentes. Por otro 
lado, si se hizo con permiso del imam, no se debe pagar indemnización, 
pero si no se hizo con su permiso, hay dos opiniones: una es que no 
debe pagar indemnización; la otra, que el pago del precio de la sangre 
recae sobre los parientes del lado paterno de la persona culpable (n°s 
278-279). 

3.3. Los narradores de historias (qussas) 142 . 

A ellos está dedicado el capítulo VII de la Parte cuarta (n°s 189- 
198). Málik, junto a otros ulemas, se opuso totalmente a que los qussás 
pudiesen actuar en las mezquitas (n°s 189-191 y 194-195). Los 
primeros qussas habrían aparecido a partir del califato de 'Utmán (n° 
191), poniéndose así de relieve el papel jugado por ellos en las pugnas 
políticas. La reprobación de los qussás se basa en la ausencia de 
precedente de su actividad en época de Muhammad, Abü Bakr y 'Umar 
(n° 191, pero cf. n° 192), y en el hecho de que son introductores de 
innovaciones, como, por ejemplo, alzar las manos y la voz durante la 



141 Cf. Iqtid'a 1 , ed. 1369/1950, pp. 322-3/260, 325/260-1, 364/286, 368/289, 
394/303 y ss., así como el estudio de Memon, p. 19; Ibn Fúdl, Ihya' al-sunna, 

p, 127. 

142 V. Kister, reseña, p. 140. V. también Ch. Pellat, Le milieu basrien et la 
formation de Gáhiz (Paris, 1953), pp. 108-16; los artículos de Pedersen citados 
en la Bibliografía; J. Pauliny, "Zur Rolle der Qussás bei der Entstehung und 
Uberlieferung der popularen Prophetenlegenden", Asían and African Studies X 
(1974), pp. 125-41, y A. Hartmann, "La prédication islamique au Moyen Age", 
Quaderni di Studi Arabi 5-6 (1987-8), p. 337-46. 
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invocación (n° 193), además de falsos (n°s 192, 196, 197). Se les acusa 
de inventar tradiciones acerca del Profeta y de corromper la religión. 
No todos los que narran historias, sin embargo, son innovadores: 'AJT, 
por ejemplo, hizo la distinción entre los qussás innovadores y al-Hasan 
al-Basrí (n° 191) 143 . Aunque sin el desarrollo que encontramos en 
Ibn al-Yawzí, al-TurtüsT viene a hacer una distinción entre el qáss 
"malo" y el bueno, que equivaldría al wá'iz, cuya función es hacer que 
los fíeles tengan siempre presente la muerte y el castigo de la tumba (n° 
197 y cf. n° 275). En este sentido hay que entender que fuera 
precisamente el califa omeya 'Umar b. 'Abd al-'Azíz el primero que 
nombró un narrador de historias "oficial" en Medina (n° 198). 

Ibn Waddáh reprobó a los qussás en su Kitab al-bida', aunque 
sin extenderse en el tema 144 . Son también reprobados, 
matizadamente, por Ibn al-YawzT en su Kitab al-qussás wa-l- 
mudakkiñn M5 . La doctrina málikí es, en general, hostil 14í . 

3.4. Celebración de ciertos días o meses. 

3.4.1. Ramadan. 

Saint al-taráwih 147 . Como hemos visto, al-TurtüsT, en la Parte 
tercera, justifica la saláí al-taráwih como práctica recomendable y niega 
que se trate de una innovación. Nuestro autor se preocupa de dejar bien 
claro que la oración en sí cuenta con el precedente profético y que la 
"innovación" atribuida a 'Umar consistió en fijar y formalizar ciertas 
características, para lo cual el califa estaba legitimado, pues su 
intervención fue la extensión y la realización de lo que él sabía era el 
deseo del Profeta. 



143 Cf. Ibn Füdl, Ihya ' al-sunna, p. 75. 



44 V. el estudio que acompaña a mi edición de Bidet', p. 116. 

145 V, también Talbis, pp. 131-4; ed. Beirut, pp. 135-8. 

146 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami\ p. 164; Mi'yhr, H, 478; XI, 113. Al- 
Báyí se ocupa de ellos en sus Surtan al-salihin. V. también Ba'it, p. 17; Madjal, 
ed. 1380/1960, II, 14-5; Ibn Füdl, Ihya' al-sunna, pp. 75-9. 

147 V. los estudios de Wensinck en El 1 , IV, 698 y en "Arabic New Year", 
p. 13, donde propone que la salat al-taráwih vino a sustituir la práctica del retiro 
espiritual (i'tikaj) asociado con ramadán, así como p. 37 para un posible 
precedente judío. 
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Recuerdo nuevamente que la "innovación" de 'Umar fue atacada 
por los Sí'íes y otros m . He formulado la hipótesis de que la elección 
de este ejemplo estuvo determinada por el hecho de que al-Turtüsí era 
un alfaquf málikí que vivía bajo gobierno fátimí. El historiador 
norteafricano al-Malikí nos informa, en efecto, que Muhammad b. 
'Umar al-Marrüdí, cadf del primer califa fatimí, impuso que las gentes 
de Ifríqiya dejasen de hacer esos rezos, siendo esta medida una de las 
destinadas a subrayar el carácter gí'í de la nueva dinastía 1W , aspecto 
éste que ha sido analizado por Brunschvig 13 °. Las numerosas noticias 
que he podido recoger en diccionarios biográficos y crónicas históricas 
muestran que la salát al-taráwlh era una práctica muy difundida en todo 
el Norte de África, incluido Egipto 15 ', así como en el resto del 
mundo islámico 152 . 

Si, por un lado, al-TurtüSí defiende la práctica de la salát al- 
taráwíh, por otro lado no duda en condenar una serie de prácticas 
asociadas con dicha oración, en las que ve innovaciones perniciosas, 
tales como elevar pulpitos durante la recitación íntegra del Corán, desde 



148 Por ejemplo, el mu'tazilí al-Nazzám acusa a 'Umar por haberse 
inventado la oración: v. al-Bagdádi, Milal, p. 99. 

149 V. Riyad, n, 55-6. 

L "Fiqh fatimide et histoire de l'Ifriqiya", Éíudes d'lslamologie, I, 68. V. 
también Lev, State and society, p. 143 y nota 48, remitiendo a su estudio "The 
Fatimid imposition of Ismá'ilism on Egypt", ZDMG 138 (1988), pp. 313-25. A 
este respecto, es de destacar que el califa de al-Andalus al-Hakam II, tras infligir 
una derrota a los fátimíes en el Magrib, toma juramento a los señores de Fez 
haciéndole prometer que practicarán la oración supererogatoria del mes de 
ramadán: v. Ibn Hayyán, Muqtabis (ed. 'A.R. Háyyí, Beirut, 1965), p. 174. 

151 V. para Egipto al-Kindl, Kitab wulat Misr, p. 210; Ibn Tagribirdi, 
Nuyüm, II, 338; al-Subki, Tabaqát, VHI, 251-2, texto de Ibn 'Abd al-Salám (m. 
660/1261), en el que se incluye esta oración entre las innovaciones buenas; Lañe, 
An Account of the Manners and Customs ofthe Modern Egyptians, pp. 475-8. 
Para el Norte de África v. Madarik, V, 147 y VI, 218 (Ibn Abl Zayd escribió un 
Kitab fadl qiyam ramadán); al-Maqqarí, Nqfti, VII, 75. Para al-Andalus v. Ibn 
Sa'Id, Mugrib, I, 331; Ibn al-Abbár, Takmila,'ed. Cairo, n°s 305, 423, 703, 930, 
1524; Ibn 'Abdün, Risála, trad., p. 83; Turki, Polémiques, p. 198. Me limito a 
dar estos ejemplos, que completaré en el estudio monográfico que preparo sobre 
la salat al-tarámh. 

152 V. Makdisi, Ibn 'Aqil, p. 446. V. también Wensinck, 77¡¿ Muslim Creed, 
pp. 219-20. 
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los que se pronuncian sermones, se narran historias y se hacen 
invocaciones 153 , Lo que al-TurtüSí reprueba no son tanto las prácticas 
en sí, que no serían malas si se hicieran en privado o con 
discreción' 54 , sino el hecho de que se transforman en manifestaciones 
públicas y multitudinarias lí5 , en las que se produce el temido ijtitat 
o mezcla entre hombres y mujeres. 

Prácticamente todos los autores de kutub al-bida ' se han ocupado 
de esta oración, además de otros muchos, entre los que mencionaré a 
Ibn RuSd (A ver roes), Abü Sama, Ibn Taymiyya, Ibn al-Hayy, al- 
Turkumání, al-Sátibí l56 , al-Suyütí ,í7 , al-Wansarisi e Ibn Füdí 158 . 

Laylat al-qadr 159 . El establecimiento de qué noche es la laylat 
al-qadr mencionada en Corán, XCVII, 1, ha hecho verter mucha tinta 
en el Islam, siendo los términos de la discusión los mismos que los 
recogidos por al-Turtüsl en el capítulo XI (n°s 232-237) de la Parte 



153 V. Bá'it, p. 39; Ibn Füdí, Ihya ' al-sunna, p. 139; al-Sátibi, Fatawa, pp. 
207-8. 

154 V. Madarik, IV, 384 y VI, 35-6, ejemplo de ulemas norteafricanos de los 
ss. III-IV/IX-X que hacían eljatnt del Corán en ramadán. V. también Ba'it, p. 
AOyMi'yar, XI, 114. 

155 V. al respecto Brunschvig, La Berbérie Oriéntale sous les Hafsides, II, 
308-9. 

156 V. Bidaya, I, 202-3; Ba'it, pp. 85-87; lqtida', pp. 129/231, 132-3/234-6 
y ed. 1369/1950, pp. 103/156, 275/231, 276-7/234-6, p. 360, nota 279; Madjal, 
II, 290-305 y ed. 1380/1960, II, 298-314; huma', p. 232; Vtis'am, I, 39, 193-5. 

157 Autor de una obra titulada at-Masabih fi salát al-tarawíh, de la que hay 
ms. en Bagdad, Awqaf, n° 13741/15; Yalé, n° 776; Ahlwardt, III, 319 y 389. V. 
también al-Amr bi-l-ittiba', p. 71. 

158 V. Mi'yár, I, 147-9, 156, 158-9, 162, 172,216; XII, 68; lhya' al-sunna, 
pp. 22, 25, 13-5, 197. 

159 V. el estudio de Wensinck, "Arabic New Year", donde se analizan las 
distintas noches con las que ha sido identificada; para Wensinck, se trata 
originalmente de una noche de Año Nuevo. V. también el material recogido en 
al-Bayhaqí, Sunan, IV, 306-14; al-Haytami, Mayma' al-zawá'id, III, 174-9; Ibn 
Hazm, Muhallá, VII, 33; Mi'yár, XI," 114; al-Nábulusi, Fada'il, pp. 51-4. El 
místico murciano Muhyí 1-dTn Ibn al-'Arabí compuso una Risala fi ma'rifat 
laylat al-qadr, que se conserva en ms. en Mosul, Awqaf, n° 16/1. En el s. XIV 
se produjo una polémica en Túnez sobre qué festividad era más importante, la 
laylat al-qadr o el mawlid de! Profeta: v. Mi'yar, VIII, 255 y de la Granja, 
"Materiales. II", p. 123, nota 4. 
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cuarta. Por un lado, se suele considerar que esa noche, en la que el 
Corán fue revelado, pertenece al mes de ramadán. Por otro lado, se 
discute si equivale a "la noche bendita" mencionada en Corán XLIV, 1- 
3/4, noche que algunos identifican con la de la mitad de sa'bán. Al- 
Turtüsí rechaza categóricamente esta última posibilidad (n°s 234-237), 
como antes que él hizo Ibn Waddáh 160 , sin decir empero con qué 
noche de ramadán la identifica m . 

3.4.2. áa'bán 162 . 

Al-Turtúsí se detiene a tratar, en el capítulo XI (n°s 232-238) de 
la Parte cuarta, la cuestión polémica de las excelencias de la noche de 
la mitad de Sa'bán (laylat al-nisfmin Sa'bán) y su celebración, cuestión 
unida, como hemos visto, a la identificación de la laylat al-qadr. La 
noche de la mitad de Sa'bán se ha identificado con la "noche bendita" 
mencionada en Corán XLIV, 2, mientras que hay quienes la identifican 
con la laylat al-qadr, existiendo la creencia que en la noche de la mitad 
de sa'bán Dios fija todo lo que va a suceder en el nuevo año (n°s 232- 
237) 163 . 

La creencia en las excelencias de la noche de la mitad de Sa'bán 
y su celebración mediante determinadas prácticas piadosas parece haber 
sido reprobada siempre por los málikíes, empezando por Ibn 
Waddáh 164 . Este hecho fue puesto de manifiesto por Ibn Taymiyya, 



160 V. Bida', VH, 1 y 2, así como pp. 114-5 del estudio. 

161 Sobre las vacilaciones acerca de qué noche es la laylat al-qadr v. 'Abd 
al-Razzáq, Musannaf, IV, 246-55; Ibn Abí Sayba, Musannaf, II, 511-5 y III, 75- 
7; Conc, V, 314-5; Muwatta', pp. 262-4, n°s 11-17; Mudawwana, I, 239; 
Muhallá, VII, 33. 

162 V. sobre este mes Kister, "'Sha'bán is my month'" y reseña, p. 141; 
Wensinck, "Arabic New Year", p. 11; al-Nábulusí, Fada'il, pp. 33-8. Existen 
tratados sobre las excelencias de este mes: v. Ahlwardt, II, 259, n° 1578; 
Mingana Coll. n° 1477; Bib. Nac. Madrid n° CCCLXXI/3; Col. Gayangos a° 
CV, 9. 

163 V. al respecto Ibn al-'Arabí, Ahkam, IV, 1678 y 1949-51. Una obra 
titulada al-Tabylnfi boyan laylat al-nisfmin sa'bán wa-laylat al-qadr min Sahr 
ramadán, compuesta por 'A1I b. Sultán al-Qárí, se conserva en Bagdad, Awqaf, 
n° 13749/2. 

164 V. Bida', VII, 1 y 2, así como pp. 114-5 del estudio; Madjal, ed. 
1380/1960, I, 292-307 y II, 19; Vtisam, I, 227, 229, 230. V. también Ba'it, 
pp.34-41. 
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quien, como al-Suyüti", no es tan intransigente, opinando que esa noche 
posee ciertas excelencias que la diferencian de otras noches I65 . Lo 
que sí reprueban ambos es la oración alfiyya que se hace en esa noche. 
Ibn al-'íawzí mostró que el hadiz con el que se quiere fundamentar 
dicha oración es falso "*. A pesar de todas estas reprobaciones, la 
noche de la mitad de sa'bán ha sido objeto de celebración 167 , 
especialmente por los Sí'íes 168 . 

Puesto que al-TurtusT se muestra contrario a que se tome esa 
noche por una noche especial, tampoco puede aceptar una innovación 
surgida en su época y asociada al mes de sa'bán, así como al de rayab. 
Se trata de la salat al-ragá'ib. Según le contó un hombre llamado Abü 
Muhammad al-Maqdisí, en el año 448/1056, un hombre de Nablus, 
llamado Ibn Abí 1-Hamrá', rezó en la mezquita de Jerusalén esa 
oración, encontrando numerosos seguidores y pronto se empezó a 
considerar que esa oración era sunna (n° 238). Autores posteriores a al- 
TurtüSí utilizan ei término salat al-raga 'ib para designar la oración de 
rayab (v. infrá). Por otro lado, Abü Sama denomina a la oración que 
se hace en la noche de la mitad de Sa'bán, alfiyya 1 ®'. 



165 V. Iqtid'a', ed. 1369/1950, pp. 302-3/248-9; al-Amr bi-l-ittiba' , p. 61. V. 
también al-Nábulusí, Fadá'il, pp. 39-43; Perlmann, "A seventeenth century 
exhortation", p. 264. 

166 V. Mawdü'át, II, 127-130; al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittiba' , p. 65. 

167 La celebración parece haber estado extendida ya en época de los 
Sucesores, especialmente en Siria: v. Kister, '"Sha'bán", p. 29, para quien se 
trata de una pervivencia de la íáhiliyya (p. 34). V. también Ibn ' Abdün, Risála, 
trad., p. 74; Ibn Munqid, trad., p. 156; Laoust, Profession defoi, XL; Madjal, 
ed. 1380/1960, 1, 302-3 (v. Kister, '"Sha'bán", p. 30). Para la celebración de esa 
noche en al-Andalus v. Taknúla, ed. Cairo, n° 643; I. Calero, "Los Banú Sid 
Büna", Sharq al-Andalus 4 (1987), p. 38. Abü Bakr b. al-'Arabi afirmó 
tajantemente que no se trataba de una noche especial: v. Kister, "'Sha'bán", nota 
73. 

168 V. Kister, "'Sha'bán is my month'", p. 27 y Lev, State and saciety, p. 
144. 

169 V. Bá'k, p. 34, así como Ibn Füdi, ¡hyá' al-sunna, p. 100. 
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3.4.3. Rayab ¡7 °. 

Inicia al-TurtüSí el capítulo XIII (n°s 240-251) de la Parte cuarta 
con una reflexión general sobre los meses sagrados mencionados en 
Corán IX, 36, identificados con dü 1-qa'da, dü 1-hiyya, muharram y 
rayab (n°s 240-245). Luego pasa a explicar las innovaciones relativas 
al mes de rayab. La razón de que se detenga en particular en este mes 
tal vez tenga relación con el hecho de que era un mes muy respetado en 
los círculos fátimíes ra . 

Una de las innovaciones asociadas con rayab es el ayuno 172 . 
Durante la Váhiliyya, se celebraba rayab, distinguiéndolo de los demás 
meses mediante un ayuno, razón por la cual Abü Bakr y 'Umar trataron 
de impedir que eso continuara y rayab rivalizara con ramadán. Estos 
intentos no tuvieron éxito y se siguió ayunando en rayab (n°s 248-249). 
Cabe recordar aquí que uno de los preceptos de la religión de los 
Bargawáta era el ayuno del mes de rayab m . No es que el Profeta o 
Ibn 'Umar prohibiesen explícitamente el ayuno del mes de rayab (n°s 
249 y 250), pero sí dejaron claro que no había que exagerar con el 
ayuno (n°s 246, 247). La reprobación del ayuno del mes de rayab se 



170 V. sobre este mes Kister, reseña, pp. 139-40 y su artículo "'Rajab is the 
month of God"'; al-Nábulusi, Fada'il, pp. 27-32. V. también Iqtida', ed. 
1369/1950, pp. 301-2/248; al-Suyútí, al-Amr bi-l-itüba', pp. 60-6. Hay' tratados 
dedicados especialmente a ese mes, como el de Ibn Hayar, Tabyin al-'ayab bi- 
ma warada fi fadl rayab 03eirut, 1988), y el de Ibn Rayab al-Hanbal!, Risalafi 
fadílat rayab, ms. biblioteca de los Awqáfde Bagdad, n° 13813/2. 

V. al-Mayalis al-mustansiriyya, ed. M. Kámil Husayn, p. 112 (tomado 
de Kister, reseña, p. 140, nota 3) y Lev, State and society, p, 144. Idris 'Imád 
al-din b. al-Hasan (m. 872/1468) es autor de una Risala sobre las excelencias del 
mes de rayab, de la que se conserva ms. en SOAS, n° 25740. 

V. el estudio de Kister, '"Rajab is the month of God'", así como el 
estudio que acompaña mi edición de Bida ', pp. 111-2. Para los hadices en los que 
se ensalza el ayuno de ese mes, v. Ibn al-'í'awzi, Mawdü'át, II, 205-8; ai- 
Hay temí, Mayma' al-zawá'id, III, 191. 

173 V, Fierro, Heterodoxia, p, 157, apartado 9.4. 
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encuentra ya en Ibn Waddáh 17 \ citado por al-Turtü£i. Está 
determinada por tres razones (n° 251): 

- porque, durante la Yáhiliyya, el mes de rayab era reverenciado 
de una forma especial y ayunar en su transcurso puede ser interpretado 
como una perpetuación de esa práctica pagana; - 

- por el peligro de que el ayuno del mes de rayab rivalice con el 
de ramadán; 

- por temor a que el ignorante piense que ayunar en ese mes es 
un precepto obligatorio ifard) o un acto recomendable firmemente 
establecido en un tiempo determinado (sunna tabita muwaqqatá); temor 
también a que se transforme en una "fiesta" {'id) (n° 249) 175 . 

Aunque hay tradiciones que parecen recomendar el ayuno del mes 
de rayab (n° 243), las razones mencionadas movieron a los primeros 
musulmanes y a las generaciones siguientes a reprobarlo, con objeto de 
dejar bien grabado en la mente de los fieles que no era un precepto 
obligatorio como el de ramadán, ni formaba parte de las obras 
meritorias (al-fada'il) como el ayuno de 'ÁSüra' (n° 251). Ello no quita 
para que quien, por devoción, quiera ayunar, pueda hacerlo ™, 
aunque no está de más que evite el hacer ostentación de su ayuno o que 
haga constar públicamente que no lo concibe ni como precepto 
obligatorio ni como precepto recomendable (n° 251). 

La salat al-ragñ'ib. Según Abü Muhammad al-Maqdisí informó 
a al-TurtusT (n° 238), fue en el año 480/Í087 cuando se introdujo en 
Jerusalén la salat al-ragá'ib del mes de rayab. Esta información es 
utilizada por autores posteriores como Abü Sama y al-Suyüti, quienes, 
junto con Ibn Taymiyya, Ibn al-Háyy, al-Turkumání e Ibn Füdí, han 
prestado atención a dicha oración 177 . La reprobación de la salat al- 



174 V. Bida', VI, 7. V. también Bá'it, p. 52 e Iqrida', ed. 1369/1950, pp. 
301-2/248. Tanto al-Turtüsí como Abü Sama parecen tener como fuente el Kitab 
Makka de al-Fákihl, pero no he encontradoel pasaje correspondiente en la edición 
parcial de Wüstenfeld, Chroniken der Siadt Mekka, vol. II. 

175 V. Brunschvig, "Le cuite et le temps dans ITslam classique", Études 
d'Islamologie, I, 172. 

176 Como ío hacían los moriscos: v. Longás, Vida religiosa, p. 230. 

177 V. al-Suyütí, al-Amr bi-l-ittiba' , pp. 59-60. V. también ¡qtida\ ed. 
1369/1950, pp. 292-3/241; Madjal, ed. 1380/1960, I, 286-8 y IV, 261-97; 
Luma\ p. 53; Ibn Füdí, Ihya' al-sunna, p. 100, así como al-Subkí, Tabaqat, 
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raga 'ib está recogida también por al-Wanáarisí, en un pasaje en el que 
se indica que el hecho de que mucha gente la haga y de que se la haya 
mencionado con aprobación en obras como el Qüt al-qulüb de Abü 
Tálib Makkí (m. 386/996) y el Ihyá' 'uliim al-din de al-Gazálí, no 
significa que haya dejado de ser una innovación 178 . Abü Sama, quien 
dedica varias páginas a tratar esta innovación m , explica que en su 
época es la oración que se hace, entre las dos oraciones de la tarde, el 
primer viernes del mes de rayab, mientras que en época de al-Turtü5í, 
como ya he señalado, se llamaba también así a la oración que se hace 
en la noche de la mitad de Sa'bán. Abü Sama recoge los hadices 
puestos en circulación para justificar esa innovación, indicando, como 
hacen otras fuentes, que se atribuye al tradicionista y suff Ibn "íahdam 
(m. 414/1023) haber sido el que inventó esa oración 18 °. Ibn 
Taymiyya, contrario a la salat al-ragá'ib, hizo que la prohibieran en 
Siria, pero tras su encarcelamiento en El Cairo, se volvió a hacer en la 
mezquita de Damasco m . 

3.4.4. 'Arafa 182 . 

En el capítulo X (n°s 225-231) de la Parte cuarta, se reprueba 
que se celebre el día de 'Arafa (9 de dü 1-hiyya) en lugares que no son 
'Arafa, yendo a la mezquita del lugar, rezando y haciendo la 
invocación. Se trata de una práctica que carece de precedente (n°s 226, 



VIII, 251-2, texto de Ibn 'Abd al-Salám (m. 660/1261) en el que se menciona 
esta oración como una innovación condenable. V. también Ahlwardt, III, 319. 

178 Mi'yar, I, 300; v. también II, 508-9. Ibn al-íawzí considera falsos los 
hadices que establecen esta oración: v. Mawdü'at, II, 124-6, así como Luma', 
p. 53. 

179 V. Ba'it, pp. 10,41-76. 

ffl V. Fierro, "El proceso contra Abü 'Umar al-Talamankí" , apartado 1.3., 
n° 10, e Ibn Hayar, Usan, IV, 238. V. también Ba'it, pp. 42-3. 
181 V. Memon, introducción a su trad. de Iqtida', p. 12. 

1 'Arafa o 'Arafát es una llanura que se encuentra al este de La Meca, en 
la que se celebran las ceremonias centrales de la peregrinación: en el día de 
'Arafa o 9 de dü 1-hiyya, los peregrinos ocupan esa llanura para el wuqüf o 
asamblea que comienza al mediodía; plegarias e invocaciones se suceden hasta 
justo después del ocaso, momento en que finaliza la ceremonia: v. El 1 , I, 604 
(A.I. Wensinck-H.A.R. Gibb); EF, III, s.v. hadjdj (AJ.Wensinck-J.Iomíer). V. 
también Kister, reseña, p. 141; al-Nábulus!, Fada'il, pp, 61-5. Sobre los ritos de 
'Arafa según la escuela málikí, v. Sommario, I, 260. 



160 

228, 229). La reprobación de celebrar 'Arafa fuera de 'Arafa (ta'ñf) 
se remonta a los ss. I-II/VII-VIII 183 ; entre los censores se cuenta 
Málik, quien afirmó que la invocación realizada en ese día sólo tiene 
valor si se pronuncia en la llanura de 'Arafa, que es donde debe 
hacerse (n° 225, 229). Para evitar que esa práctica se extienda, los 
ulemas deben evitar ir a la mezquita y permanecer en sus casas ese día 
(n°s 227-228). Quien quiera hacer una invocación, puede hacerlo, pero 
debe hacerlo a solas (n° 229) l84 . Al-TurtüsT se une a la reprobación, 
señalando cómo él mismo asistió a la oración del día de 'Arafa en 
Jerusalén, y allí se enteró de que era creencia difundida que hacer 
cuatro wuqüf-s o asambleas en ese día en Jerusalén equivalía a la 
peregrinación a La Meca (n° 230). Se trata de una práctica, pues, que 
rivaliza con los ritos canónicos de la peregrinación. El ta'ñf bid'a 
parece haber surgido en el s. I/VII, a causa de la dificultad de realizar 
la peregrinación a La Meca durante las luchas entre los Omeyas e Ibn 
al-Zubayr I85 . Más tarde, el califa 'abbásí al-Mansür llegó a construir 
para sus tropas turcas una reproducción de los lugares de la 
peregrinación en Samarrá' 18<5 . La práctica se difundió por todo el 
mundo musulmán. En la segunda mitad del s. III/IX, el famoso místico 
al-Halláy fue acusado de ser partidario de ese ta'ñf, a través del cual 
habría pretendido unlversalizar la celebración de la peregrinación 187 . 
La práctica del ta'ñf es reprobada por Ibn Waddáh, Abü Sama, 
al-Sátibi, Ibn Taymiyya, al-Wansarisí y al-Suyütí 188 . 



183 V. las transmisiones recogidas en Bida', cap. VIII y al-Bayhaqí, Surtan, 
V, 1 17-8. V. también Gaudefroy-Demombynes, Le pélerinage á la Mekke (París, 
1923), pp. 253-5 y Lev, State and society, p. 51 y nota 50. 

184 Al-Turtüsí, en el Kitab al-du'á ', recoge tradiciones en las que se ensalza 
el du'ct' que se dice en el día de 'Arafa (pp. 66, 145, 186). 

185 Según transmisión recogida en Bá'it, p. 33, el primero que innovó el 
ta'ñf en Basora fue Ibn 'Abbás y en Kufa Mus'ab b. al-Zubayr. 

186 V. Siyar, VI, 214. 

187 V. Massignon, Passion, I, 68, 264-7, 532-3, 586-8, 596-7, 626; II, 94-5. 
V. también Kister, "On 'Concessions'" , pp. 104-5 y 228, nota 136. 

188 V. Bida', cap. VIII, así como pp. 115-6 del estudio; Ba'ü, pp. 31-3; 
l'tismn, I, 357, 359 y II, 15-6; iqtida', ed. 1369/1950, pp. 309-10/251-3; 
Mi'yar, 1, 284-5; al-Suyütí, al-Amr bi-l-ittiba', pp. 66-7 y 68. V. también Ibn 
Rusd al-yadd, Kitab al-bayán, I, 274 y 351; Perlmann, "A seventeenth century 
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3.4,5. Viernes. 189 

Málik remitió a la autoridad de los Compañeros del Profeta para 
establecer el carácter reprobable de que los musulmanes dejen de 
trabajar el viernes, a imitación de lo que hacen los judíos y los 
cristianos en sábado y domingo respectivamente (n° 255) 19 °. 

3.5. Oración 191 

3.5.1. Llamada a la oración. En mi estudio sobre las 
innovaciones reprobadas por Ibn Waddáh, tuve ocasión de estudiar la 
innovación llamada tatwib, censurada por Málik m . Consiste en que 
el almuédano añade, entre la llamada a la oración (adán) y su repetición 
(iqáma), una serie de fórmulas (qad qámat al-salát, hayya 'ala l-salát, 
hayya 'ala l-falah), con las que se pretende urgir a los fieles a cumplir 
con el precepto de las cinco oraciones diarias. En época de al-Turtü§í 
la fórmula era al-salát al-salát (¡la oración! ¡la oración!) (n° 269); en 
época de Ibn Rusd al-yadd, la fórmula era "hayya ala l-salat" (¡acudid 
a la oración!); en época de los almohades, el tatwib fue adoptado como 
norma, siendo su fórmula más frecuente "asbih wa-li-lláh al-hamd" 
(¡despierta, alabado sea Dios!), que al-Satibi aún tuvo ocasión de 
escuchar en la mezquita aljama de Granada. Al-Wan§arisí la califica de 
bid'a mustahsana. 



exhortation", pp. 264, 287. 

189 Para otras innovaciones relativas al viernes v. Ba 'ií, pp. 96-102; Iqtida ', 
ed. 1369/1950, p. 287/239. 

190 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayan, I, 244; Kister, "Do not assimilate 
yourselves...", p. 325, nota 13. Por el contrario, Ibn 'Abd al-Ra'úf, Risala, p. 
75 e Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 332-3 (Viguera, "Censura", p. 598) se quejan 
de que los comerciantes de los zocos, artesanos y asalariados no asisten a la 
oración del viernes, ocupados en trabajar. 

191 En la biblioteca de los Awqaf de Bagdad se conserva una obra titulada 
Risalafi 1-bida' fi l-salat, ms. n° 2330. 

192 V. Bida', V, 13 y 14, asi' como pp. 108-110 del estudio. V. también 
'Abd al-Razzáq, Musannaf, I, 475, n D s 1821 y 1832; al-Kindí, Wulát, p. 210; 
Ibn Rusd al-yadd, Kitab al-bayan, I, 435-6; I'tisam, II, 53, 69-70 y I, 256-7; 
Mi'yar, I, 278 y II, 462-3. 
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3.5.2. Málik transmitió que 'Umar estaba en contra de que se 
siguiese rezando después de la oración de al-'asr, es decir, enlazando 
con la oración de al-magrib (n° 253) m . 

3.5.3. Innovaciones introducidas en la invocación, m 
Al-Turtü5í condena: 

3.5.3.1. Alzar la voz y las manos en la invocación durante la 
invocación (taqRs) (n° 100), la misma práctica reprobada por Ibn 
Waddáh, Abü Sama, al-Sátibí, al-Suyüti 195 . Se trata de una 
reprobación con tradición dentro de la escuela máükí m , motivada 
porque en ella se ve un préstamo tomado de los judíos 19 '. Como 
tantas otras prácticas que han sido vistas con suspicacia por los alfaqufes 
su difusión ha sido atribuida a los qussás 19S . Por lo que se refiere a 
alzar la voz, Ibn Abí áayba dedica un capítulo de su obra m a 
reprobar esta práctica, porque es absurdo levantar la voz para dirigirse 
a Quien todo lo oye y porque, si se hace en la mezquita, se puede 
molestar al vecino. 

3.5.3.2. Que se haga la invocación después de la recitación 
completa del Corán (n° 99) 200 . 



193 Cf. la que parece la misma innovación reprobada por Abü Mahalli en 
Berque, Ulémas, p. 63. 

194 En el Kitáb al-du'á', describe al-Turtüsi cómo se debe hacer bien la 
invocación en cuestiones tales como alzar las manos y la voz, y las invocaciones 
que se hacen durante la laylat al-qadr, la recitación del Corán y el qiyám: v. pp. 
53-7, 154, 66, 65, 209. 

195 V. Bida\ II, 41, así como p. 108 del estudio; Bá'it, pp. 17, 87-8; 
Vtisam, I, 358; al-Amr bi-l-itñbá', p. 68 y Fadd al-wi'á fi ahádit raf al-yadayn 
fi í-du'á'\ Ibn Sahl, Mezquitas y viviendas, p. 55 (cf. Marín, "Law and piety"), 
así como Fierro, "La polémique á propos de raf al-yadayn", p. 69. 

196 V. Ibn Rusd al-yadd, Kitáb al-bayan, I, 249, 374-6. Cf. Mudawwana, 
II, 158-9 e Ibn Abi Zayd, Kitáb al-yanú\ p. 163. 

197 V. Vajda, "Juifs et musulmans", p. 84; Kister, "Do not assimilate 
yourselves...", p. 332, nota 40. 

198 V. Pedersen, "The Islamic preacher", p. 233 y "Criticism of the Islamic 
preacher", pp. 218-9. 

199 Musannaf, II, 488. 

200 Cf. Mi'yár, I, 284. 



163 

3.5.3.3. Siguiendo a Malik, que se utilice la prosa rimada en la 
invocación o en cualquier otra cosa, de acuerdo con las tradiciones que 
hay al respecto (n° 275). 

3.5.3.4. Málik consideraba preferible hacer la invocación 
siguiendo las palabras del Corán (n° 276). 

3.6. Ceremonias fúnebres m . 

Los últimos capítulos de HawádU (XVIII-XXII) están dedicados 
a tratar las innovaciones relacionadas con las ceremonias fúnebres. 

3.6.1. Ibn 'Umar, según transmisión de al-Báyí, asistió a un 
entierro y, al ver que la ceremonia se demoraba, amenazó con 
marcharse (n° 256) 202 . Posiblemente su actitud fuera debida a que se 
prolongaban las señales de duelo. 

3.6.2. No se deben construir santuarios en las tumbas (n° 272), 
lo cual lleva a ziyarat al-qubür 203 , aunque al-Turtüsí no lo 
especifique. 

3.6.3. Málik ha dicho que no se deben poner piedras junto a las 
tumbas, explicando esto Ibn Sa'bán en el sentido de que se refería a las 
losas grabadas que se colocan junto a la cabeza del muerto (n° 
272) 204 . Pero al-Bujárí ha transmitido que el Profeta colocó una piedra 
junto a la tumba de 'Utmán b. Maz'ün, para que se supiera que allí 
estaba su tumba y para que se enterrara allí a su familia. Esto demuestra 



01 Cuestiones relacionadas han sido tratadas también por Ibn 'Abd al-Ra'üf, 
Risála, pp. 76-7; Ba% pp. 91-3; Ibn al-Yawzi, Mawdü'at, III, 216-29 y 231-43; 
Luma', pp. 214-229 (su fuente es el Kitab al-'aqiba de Ibn al-Jarrát); Madjal, 
ed. 1380/1960, III, 243-96; al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittibá\ pp. 99-100; Mi'yar, 
II, 484; Ibn Füdí, ¡hyá' al-sunna, pp. 118-9. 

701 Cf. Luma', p. 219. 

03 Sabemos que se practicaba en el Egipto fátimí: v. Lev, State and soríety, 
pp. 149-52. V. también ¡qtidá', ed. 1369/1950, pp. 108, 329/160, 262; Mi'yar, 
I, 317-9, 320-4; XI, 152; Ibn Füdi, ¡hyá ' al-sunna, p. 126. La veneración por las 
tumbas de las gentes piadosas debió ser conocida en al-Andalus al menos desde 
el s. IV/X; en el s. VH/XIII, Ibn al-Taylasán (m. 642/1244) compone su obra al- 
Maymü' fi qubür al-sálihin bi-Qurtuba: v. Taknúla, ed. Alarcón, n° 2362. V. 
también Y. Raghib, "Les premiers monuments ñinéraires de rislam", Annales 
¡slamologiques IX (1970), pp. 21-36. 

204 Cf. Madjal, ed. 1380/1960, III, 286, así como al-Haytamí, Mayma' al- 
zawá'id, III, 61. 
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que es recomendable colocar piedras sobre las tumbas. Las palabras de 
Málik, aunque puedan parecer contradictorias, lo son sólo en apariencia, 
pues él se refería a que las tumbas no deben ser construidas con 
piedras, ya que tanto la tumba del Profeta como las de Abü Bakr y 
'Umar estaban excavadas a campo abierto en una explanada de tierra 
roja (n° 273) *» 

3.6.4. Avisar con anticipación del entierro con intención de 
rivalizar en esplendor y para poder vanagloriarse por la gran asistencia 
de gente, así como declamar y alzar la voz mientras el cadáver es 
transportado. Tampoco se debe informar sobre los entierros junto a las 
puertas de las mezquitas ni gritarlo por los caminos, según la doctrina 
de Málik, Abü HanFfa y al-Sáfi'i. No hay nada malo en decírselo a la 
gente en secreto (n° 277, 312-313). Al-Turtüsí condena lo que se hace 
en Egipto en su época, a saber, se ponen a gritar delante del entierro 
desde que sale de la casa hasta que acaba 7 ° b . La reprobación está 
basada en un hadiz del Profeta (n° 313). 

3.6.5. El musulmán no debe ser consolado por un pariente o 
vecino que sea infiel (n° 277). Sin embargo, llevar consuelo a alguien 
es una swrna muy deseable y es objeto de recompensa en la otra vida. 
Según al-Sáfi'í, llevar consuelo debe hacerse desde que una persona 
muere hasta que es enterrada y tras el entierro. Según Abü Hanífa y 
Sufyán al-Tawrí, no se debe hacer tras el entierro y tampoco si ha 
pasado mucho tiempo, punto este último en el que coincide al-Sáfi'í. 
Al-TurtüSi se muestra de acuerdo con la doctrina de al-ááfíT en su 
conjunto, especialmente en que llevar consuelo debe hacerse tras el 
entierro, pues es entonces cuando aumenta la aflicción. Las palabras 
más hermosas de consolación son las que al-Jidr dirigió a la comunidad 
islámica tras la muerte del Profeta. El consuelo debe llevarse a todos, 
independientemente de la situación social, la edad y el sexo, aunque en 
el caso de la mujer, sólo debe ser consolada por quien tenga con ella un 
grado de parentesco que prohiba el matrimonio entre ellos. Exponerse 
ante la gente en espera de consuelo es una innovación. No hay nada 



205 V. Th. Leisten, "Between orthodoxy and exegesis: some aspects of 
attitudes in the Shari'a toward funerary architecture", Muqarnas VII (1990), pp. 
12-22. 

206 Cf. Madjal, ed. 1380/1960, II, 225-6; Mi'yñr, I, 317. 
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malo, en cambio, en permanecer sentado en la casa o en la mezquita 
lleno de aflicción, pues así lo hizo el Profeta tras la muerte de Ya'far, 
el hermano de *AIí (n°s 296-301). 

3.6.6. En esa ocasión, el Profeta también solicitó que se enviase 
comida a la familia, práctica ésta admitida por Málik 207 . Es 
reprobable, empero, que la familia del muerto sea la que prepare la 
comida e invite a la gente, de acuerdo con Málik y al-Sáfí'í (n° 301). 

3.6.7. Las ceremonias de duelo {al-ma'átim) están prohibidas 
según el consenso de los ulemas. Al-Sáfi'í las declaró aborrecibles 
porque en ellas se renueva el dolor 2oa . El ma 'tatn consiste en reunirse 
a la mañana siguiente del entierro, al segundo, tercer y séptimo día, así 
como al mes y al año 209 . Es una innovación y debe ser rechazada 
enérgicamente, como hizo Abü imrán al-Fásí con uno de sus discípulos 
que había participado en una de esas ceremonias. Se trata claramente de 
un ataque contra prácticas Sí' íes 21 °. 

3.6.8. La costumbre de encender velas y quemar incienso en las 
ceremonias de duelo es algo malo, pues es un derroche y un exceso y 
el albacea habrá de responder por ello, perdiendo además su 'adála (n° 
309), 

3.6.9. Las mujeres no deben salir para asistir a los entierros 2 ". 
Málik sólo consideró lícita esta práctica si se trata del entierro de los 
padres, del marido, de un hijo, de los hermanos. Si la mujer asiste al 
entierro, puede hacer la oración por los muertos (n° 311). 



207 V. Ibn 4 Abd al-Ra'üf, Risilla, p. 77; cf. Mi'yár, I, 317 y 338; Ibn Füdí, 
lhya' al-sunna, p. 125. Para la consideración de la comida que se hace tras el 
funeral como una práctica de la Yáhiliyya v. Kister, "Do not assimilate 
yourselves...", pp. 323-4, nota 8. 

208 V. al-Suyüti, al-Amr bi-l-itriba', p. 112. 

209 Cf. lqtida\ ed. 1369/1950, pp. 299-300/247; Mi'yar, I, 319. 

210 V. el estudio de Ayoub citado en la Bibliografía. Cf. Ibn Füdí, lhya' al- 
sunna, p. 124. 

211 V. Yahyá b. 'Umar, Kitáb ahkám al-süq, n°s 35/33 y 56/55a; Ibn 'Abd 
al-Ra'üf, Risala, p. 77; al-Yarsífi.tórá/a, p. 121; al-'Uqbání, Tuhfa, p. 149; 
huma', p. 218. Una de las medidas tomadas por el cadí de Toledo Ya'íi b. 
Muhammad cuando asumió el gobierno de la ciudad fue prohibir a las mujeres 
salir tras los entierros: v. Maribel Fierro, «The qadt as ruler», Saber religioso y 
poder político en el Islam (Madrid, 1993, en prensa). 
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3.6. 10. No se debe rociar la tumba con agua una vez que se ha 
terminado de enterrar al muerto (n° 277). 

3.6.11. No hay nada malo en enterrar al muerto con su calzado 
(n° 277). 

3.6.12. En algún momento (¿época de al-TurtüSí?) se admitió 
narrar una historia (qissá) durante el entierro (n° 277). 

3.6.13. No se debe hacer el sacrificio o desjarrete de camellos 
i'aqr), pues es una costumbre de la Yáhiliyya con la que se quería dar 
las gracias por la generosidad que el muerto había mostrado en vida, al 
tiempo que se creía que de esa manera se aseguraba que el muerto 
aparecería montado el día de la Resurrección (n° 302) 212 , 

3.6.14. No debe haber lamentaciones, pues la resignación es 
obligatoria 213 . La aflicción y el desconsuelo por la pérdida de un ser 
querido es un sentimiento natural en el hombre, y es admisible que 
llore, como hizo el Profeta cuando murió su hijo Ibráhím; el llanto debe 
cesar una vez que la persona ha expirado. Pero si el llanto es lícito, lo 
que está absolutamente prohibido son los lamentos fúnebres. El Profeta 
maldijo a las plañideras y a quienes les prestan oído, así como a quienes 
se abofetean las mejillas y se rasgan las vestiduras 214 . La reprobación 
de los lamentos fúnebres se basa en que pueden ser interpretados como 
una censura o acusación contra Dios por la muerte del ser querido, 
mientras que todo lo que Dios hace es verdad y justicia (n°s 303-306). 
Al-TurtüST en Siray dedica un capítulo a la paciencia y la 
resignación 215 . 

3.6.15. No se debe tocar la tumba del Profeta (n° 274). 






212 V. Sá'id (m. 462/1070), Tabaqat al-umam, trad. R. Blachére (París, 
1935), pp. 92-3. 

213 Cf. Yahyáb. 'Umar, Küab ahkam al-süq, n° 34/32; Ibn «Abd al-Ra'üf, 
Risála, pp. 76-7; al-'Uqbání, Tuhfa, p. 149; Luma', pp. 218 y 222; Mi'yar, I, 
315-6; Ibn Füdí, ¡hya' al-sunna, p. 122; al-Haytamí, Mayma' al-zawá'id, III, 
12-6. Para la consideración de las lamentaciones como una práctica de la 
íahíliyya v. Kister, "Do not assimilate yourselves...", p. 323, nota 6. 

214 V. Juynboll, Muslim tradition, pp. 102-8; Ibn Hazm, El Collar de la 
Paloma, trad. E, García Gómez (Madrid, 1971), p. 252. 

215 V. trad. Alarcón, I, 399-424. 
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Por al-Wan3arísi 216 , sabemos que la opinión de al-TurtüSí 
respecto a que las gentes se reuniesen junto las tumbas a hacer el tasbih 
durante siete días después del entierro era que se trataba de una 
innovación. También lo es la recitación del Corán junto a las 
tumbas 217 . 

3.7. Las mujeres. 

Las tentaciones y los peligros de las mujeres aparecen con 
frecuencia en los tratados contra las innovaciones 21S . 

3.7.1. En Hawádti se menciona la prohibición del acceso de las 
mujeres a las mezquitas, a pesar de que el Profeta había dicho que no 
se les debía prohibir, a causa de las innovaciones inventadas por las 
mujeres (n°s 46-50) lig . Una de las innovaciones que más 
escandalizan a al-TurtüsT y sobre la que insiste en varias ocasiones es 
el hecho de que hombres y mujeres se mezclen {ijtilát) durante la 
recitación íntegra del Corán que se hace en las noches de ramadán, 
mezcla que da lugar a prácticas inmorales entre los dos sexos (n°s 51 
y 1 18) 22 °. 






216 Mi'yar, I, 328 y II, 509. Cf. al-Sátibí, Fatawa, pp, 209-10. 

21 Y sin embargo al-Turtüsí estuvo recitando el Corán durante siete días 
junto a la tumba del cadí de Alejandría Ibn Hadid. Sobre la práctica de recitar el 
Corán junto a las tumbas v. al-Jallál, al-Amr bi-l-ma'rüf, p. 121. 

218 V. Ibn al-Yawzi, Mawdü'at, II, 255; Madjal, ed. 1380/1960, 1, 238-76 
y passim; Iqtida', ed. 1369/1950, p. 224/220; al-Maqdisi, ittiba' al-sunan, pp. 
37-57. V, también Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 339-40; Mi'yar, II, 499-500 y 
505. 

219 Cf. al-Haytamí, Mayma' al-zawa'id, H, 32-5; Iqtida', ed. 1369/1950, 
p. 307/250-1; Luma\ p. 312; Madjal, ed. 1380/1960, I, 237; Madjal, I, 304; 
Yahyá b. 'Umar, Kitab ahkam al-suq, n Q 36/34; Ibn Rusd al-yadd, Kitab al- 
bayan, I, 420; Ibn Hazm, Muhallá, III, 134 y IV, 200; Ibn al-Munásif, Tanbih, 
p. 334; al-'Uqbání, Tuhfa, p. 150; Mi'yar, II, 497; Perlmann, "A seventeenth 
century exhortation", pp. 263, 279; S.D. Goitein, "The sexual mores of the 
common people", Society and the Sexes in Medieval Islam (Malibu, 1979), p. 47. 
Sobre la restricción de la libertad de movimiento de las mujeres bajo el gobierno 
del califa al-Hákim, v. Lev, State and society, p. 28. 

220 Cf. Ibn 'Abd al-Ra'üf, Risóla, pp. 74 y 113; al-Yarsifí, Risala, p. 121; 
Ibn al-Munásif, Tanbih, pp. 337-8; Ba'it, pp. 34, 40; al-Suyütí, al-Amr bi-l- 
ittiba', p. 65; Mi'yar, II, 500 y XI, 228; Perlmann, "A seventeenth century 
exhortation", p. 263, 286, 287, 289; Ibn Füdí, Ihya' al-sunna, pp. 139-41. V. 



168 

3.7.2. El califa 'Umar prohibió que las esclavas llevasen el izar 
(velo que cubre hasta la mitad de la espalda) para evitar que se las 
pudiese confundir con las mujeres libres (n° 262). 

3.8. Comida y vestimenta. 221 

3.8.1. En el capítulo XII de la Parte tercera, al-Turtügi reprueba 
una serie de innovaciones que están tan divulgadas que pocos advierten 
su carácter innovado. Por lo que se refiere a la comida, el ejemplo es 
la venta de habas preparadas en su cascara (n° 110) 222 . 

3.8.2. Por lo que se refiere al vestido, arremete contra la práctica 
de llevar los turbantes sin pasar el extremo que cuelga bajo el mentón 
(n°s 110-111) 223 ; llevar la ropa arrastrando (n° 112); envolverse en 
la ropa cubriendo al mismo tiempo la cabeza 224 (n° 113), así como 
que no hay que ponerse vestidos elegantes. Cuestiones relativas a la 
vestimenta han sido tratadas también por otros autores 225 . 

3.9. Otros casos. 

3.9.1. Alquilar los servicios de otra persona para hacer la 
peregrinación (n° 1 10) 226 . 



también lo que describe Ibn Tuwayr al-Janna de la visita que hombres y mujeres 
hacen a la tumba de Sidi Muhriz en Túnez en el s. XIX (77ie pilgrimage of 
Ahmadson ofthe little bird ofparadise, p. 80) y Lev, State andsociety, pp. 169- 
70. 

221 Cf. Ibn al-tawzl, Mawdü'at, II, 284-305 y III, 3-51; Luma', pp. 203-13 
y 333-46; Madjal, ed. 1380/1960, I, 124-131, 209-30 y 234-8; Ibn Füdí, Ihya' 
al-sunna, pp. 206-11. 

222 El consumo de cereales y legumbres cocinadas con la cascara está 
asociada con festivales de verano para asegurar buenas cosechas: v. Wensinck, 
"Arabic New Year", p. 33. 

223 V. Ibn Füdi, ¡hya' al-sunna, pp. 198-9, así como los comentarios de Ibn 
Hazm, Fisal, trad. Asín, V, 173-4; Peres, Poésie, p. 319. 

224 V. Ibn Abi Zavd, Ktíáb al-yomi', p. 227. 

225 V. al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittiba', pp. 93-7 e Ibn Füdi, ¡hyá' al-sunna, pp. 
194-204. V. también Ibn al-Munásif, Tanblh, p. 346; Mi'y'ar, II, 479 y XII, 
321-2. 

226 Esta práctica parece haber sido aprobada por 'Ali: v. W. Ivanow, Ibn al- 
Qaddah (üie alleged founder of Ismaüism) (2 a ed., Bombay, 1957), p. 35. V. 
también L.P. Harvey, "The Moriscos and the Hajj" , Brismes Bulleñn 14 (1988), 
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3.9.2. Málik consideró una innovación decir "¡Dios mío!, este 
sacrificio viene de tí y es para tí!" cuando se hace el sacrifico de la 
Fiesta de los Sacrificios, así como hacer la oración del Profeta en esa 
ocasión (n° 257). 



3.10. Conclusiones. 

En general, las innovaciones mencionadas por al-Turtüsi son 
innovaciones "antiguas", que fueron reprobadas en su día por Málik. 
Una excepción es la constituida por la salat al-ragá'ib. Hay algunas 
innovaciones a las que no se hace referencia: el rosario; plantar árboles 
en los patios de las mezquitas 7Z1 ; la visita a tumbas consideradas 
santuarios 22S ; los hospitales 229 . Tampoco menciona el mawlid del 
Profeta, a pesar de que se trata de una festividad iniciada por los 
fátimíes y de la que disponemos de una descripción de su celebración 
en el año 516/1122 23 °. 

Las razones por las que reprueba determinadas prácticas como 
innovaciones son: 

- porque son una imitación de los judíos y cristianos m ; 



pp. 11-24. 

227 V. Ibn Sahl, Mezquitas, pp. 49-50. 

?8 V. por ejemplo al-Suyütl, al-Amr bi-l-inibá', pp. 40-7. 

29 V. Ibn Marzüq, El 'Musnad ': Hechos memorables de Abü l-Hasan, sultán 
de los benimerines (trad. M a J. Viguera, Madrid, 1977), p. 341. 

w V, Lev, State andsociety, p. 146; P. Shinar, "Traditional and Reformist 
Mawlid celebrations in the Maghreb" , Studies in Memory of Gastón Wiet (ed. M. 
Rose-Ayalon, Jerusalén, 1977), pp. 371-414; la obra de al-'Azafi citada en la 
Bibliografía, así como J. Knappert, "The Mawlid", Oiientalia Lovaniensia 
Periódica 19 (1988), pp. 209-15 y EF, VI, 886-9 (H. Fuchs - F. de Jong - J. 
Knappert). El estudio por N.J.G. Kaptein, titulado Muhammad's birtliday festival. 
Origin and early spread, introduction in the Maghrib and in Moorish Spain, tiene 
anunciada su próxima publicación en Leiden (Brill). 

231 V. los estudios de Goldziher, "Usages juifs d'aprés fa litterature 
religieuse des Musulmans"; Vajda, "Juifs et musulmans"; A. Noth, 
"Abgrenzungsprobleme zwischen Muslimen und nicht-Muslimen: "Die 
Bedingungen 'Umars {al-shurüt al-'umariyyaY unter einem anderen Aspect 
gelesen", JSAl IX (1987), pp. 290-315; Kister, "'Do not assimilate yoursefves'". 
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232 



- porque son prácticas populares 

- porque son invención de determinados individuos (al-Hayyáy 
b. Yüsuf) o grupos (los 'abbásíes: v. n° 101). 

Subyace a menudo la tensión entre el hecho, por un lado, de que 
las prácticas reprobadas son actos de devoción (oraciones, invocaciones, 
etc.), y, por otro» de que si se deja que proliferen pueden llegar a 
suplantar el sistema normativo de la San' a. 

Como en el caso de la obra de Ibn Waddáh, el tratado de al- 
TurtúSí tiene como objetivo fundamental frenar el aumento de las 
prácticas rituales de la comunidad musulmana. Es el mismo espíritu que 
está presente en la definición propuesta por al-Sátibí de lo que hay que 
entender por bid'a en las 'ihádaf. "un camino inventado, paralelo al de 
de la ley revelada {Sañ'a) que, al ser seguido, conduce a la exageración 
(mubálagá) en el culto (ta'bbud) a Dios" m . El material recogido en 
los tratados contra las innovaciones es, por tanto, de gran importancia 
para el estudio del desarrollo histórico de las prácticas musulmanas 234 . 



4. Influencia de al-Turtüsi en obras posteriores. 

De los autores mencionados en el apartado 2.1., he podido 
establecer que hay una influencia directa de al-Turtü5í en los siguientes 

235 

casos : 






232 



V. al respecto J. Waardenburg, "Official and popular religión as a 
problem in Islamic Studies", en Vrijhof y Waardenburg, Official and popular 
religión, pp. 340-86, y D. Urvoy, "La polémique autour de l'assimilation par 
Torthodoxie de pratiques non-islamiques", SI LXVffl (1988), pp. 129-45. 

233 i'tisam, I, 37. 

234 Sobre el desarrollo del ritual islámico v. los estudios de Haarmann, 
"Islamic duties in history", si bien se centra fundamentalmente en la zakat y en 
el yihad, prácticas en las que se advierte más fácilmente las tensiones entre los 
intereses del gobierno y las prescripciones de las 'ibadát, y W. Graham, "Islam 
in the mirror of ritual". 

235 En todos ellos se trata de obras que carecen de índices onomásticos, por 
lo que los resultados que ofrezco proceden de mi lectura de todas estas fuentes. 
Creo que son exhaustivos. 
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- Abü Sama menciona específicamente a al-Turtüsl entre sus 
fuentes 7M . También cita a al-Gazálí, a Ibn al-Yawzí y a Ibn 'Abd al- 
Salám 237 , de quien toma la aplicación de las cinco calificaciones 
legales, citando asimismo la distinción establecida por al-Sáfi'í entre los 
términos mukdata y bid'a 23S . Enumera algunas innovaciones 
"buenas" como los minbar-s, los ribát, las escuelas, el mawlid del 
Profeta. Como al-TurtüSí, opina que las innovaciones "malas" son de 
dos tipos: aquellas que todo el mundo sabe que son innovaciones 
prohibidas o reprobables, y aquellas que todos creen que son prácticas 
piadosas. También como al-Turtüsl, se centra en el último grupo, 
prestando atención sobre todo al ta'ñf bid'a, a la oración alfiyya (que 
para él es la que se hace en la noche de la mitad de sa'bán) y, muy 
especialmente, la salát al-ragá 'ib, que se reza el primer viernes del mes 
de rayab. Otras innovaciones a las que pasa revista son las introducidas 
en la salát al-taráwlh, en los entierros, en los ritos de la peregrinación 
y en el viernes. 

- Ibn al-Háyy. Entre las fuentes utilizadas en el Madjal abundan 
las obras de autores andalusfes como al-Báyí, Abü Bakr b. al-'Arabí, 
Razín b. Mu'awiya, Ibn Rusd al-yadd, al-Qurtubí, Ibn Abí Yamra, 
etc., además de Abü Tálib Makkí, al-Gazálí, al-Qaráfí, Ibn 'Abd al- 
Salám. Al-Turtüsl es citado también en varias ocasiones y no siempre 
son citas de Hawadit 239 , obra ésta utilizada naturalmente por Ibn al- 



236 Las citas de Hawadit en Bá'it que he podido encontrar se encuentran en 
las pp. 19-20, 25, 26-7, 32-3, 35, 39-40, 52, 53, 56, 57-8, 62, 68, 69, 71, 79. 
Ya he indicado en L, apartado 9., n° 26 que Abü Sama conoció la obra de al- 
Turtüsl en la transmisión de su discípulo Ismá'il b. Makkí b. 'Awf. 

V. para el primero Ba'it, pp. 29, 60, 66, 90, 101; para el segundo, pp. 
38, 40, 41, 42, 66, 82; para el tercero, pp. 45, 47, 59, 63, 67. 

23 V. Bá'it_, p. 23, así como el estudio que acompaña a mi edición de Bida', 
p. 95. 

239 En Madjal, ed. 1380/1960, I, 92, se cita el Kitab al-dikr de al-Turtüsí; 
en I, 125, III, 295 y IV, 21, citas del Siráy al-mulük; en I, 272 de la Ta'tiqa; en 
I, 10, su Kitab fi inkar al-gina' wa-l-sama' /Kitáb al-nahy 'an al-agam, al que 
pertenecen las citas de III, 102 y 103 y tal vez HI, 116 y 122-3; en II, 31 y 199 
cita a al-Turtüsl, pero sin mencionar qué obra. 
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Hay y 24 °, quien le da el título por el que la conocemos, Kitab al- 
hawad'a wa-l-bida'. 

- al-Sátibí también cita directamente a al-TurtüsT 241 . Hay 
pasajes coincidentes entre l'tisám y Hawadit, respecto a los cuales no 
parece aventurado suponer que la última obra es fuente de la primera, 
aunque ello no se haga constar 242 . El tratado de al-Sátibí, que no 
llegó a ser terminado, es posiblemente el que contiene un tratamiento 
y análisis más en profundidad del concepto de bid'a M3 . El autor 
parece preocupado en especial por las innovaciones introducidas en el 
Islam por los sufíes. 

- al-Suyüti cita expresamente a al-TurtüsT, si bien puede ser que 
conozca su obra a través de la de Abü Sama 244 . Como estos dos 
predecesores en el género, dedica la mayor parte de su obra a reprobar 
aquellas innovaciones que las gentes toman por prácticas piadosas y 
correctas. 



240 V. Madjat, ed. 1380/1960, 1, 134 (= n° 1 1 1, segundo parágrafo); I, 191- 
2 (= n° 200, parte relativa a los abanicos); I, 287, II, 233 y IV, 293 (hacen 
referencia al capítulo XI de la Parte cuarta, en concreto, a la reprobación de la 
salat al-raga'ib); II, 211 (= n° 199, parte relativa al tábüt); U, 219 (= n° 183 
y n° 184); II, 233 (= n° 210); II, 234 {= n° 200, parte relativa a la comida en 
la mezquita y n° 201); II, 240 (= n° 202). En II, 305 y 308, aunque no es cita 
literal de Hawadit, se refiere a las prácticas reprobables tras el jatm del Corán 
que son condenadas en el capítulo X de la Parte tercera. 

241 V. l'tisám, I, 168 (sa'bán), 194 (salat al-tarámh), 354; II, 106 
(abreviación de la oración que se hace durante el viaje), 118, 198, 200 (n° 45), 
206 y 221 (n°s 20-22). En l'tisám, II, 105 afirma al-Sátibí que al-Turtüsí ha 
condenado la iluminación de las mezquitas en ramadán, pero esta innovación no 
es mencionada en Hawadit. Ibn al-Munásif y al-'Uqbáni sí hacen referencia a 
ella. 

V. l'tisám, I, 172 (sobre el mushaf del Corán), 267 (sobre la saláná), 301 
(ayuno exagerado); II, 30 (qirá'a de las gentes de Alejandría), 94 (bathá'), 173-5 
(capítulo XIII de la Parte tercera), 198, 199, 200, 245. En l'tisám",' I, 358 se 
narra el intento de asesinato de al-Turtüsi en Alejandría por su práctica respecto 
a alzar las manos en la oración. 

243 V. al respecto el estudio de Masud. 

244 V. al-Amr bi-l-ittibá' , pp. 37 (dát anwát), 60 (salat al-ragá'ib), 63 
(ayuno de rayab), 64 (salat al-alfiyya que se hace la noche de la mitad de 
sa'bán), 66-7 ('Arafa). ' 









173 

- Ibn Füdí cita en tres ocasiones a al-Turtüsí: en dos ocasiones, 
las citas corresponden al texto de Hawadit 1A5 \ en la otra, al Siráy al- 
muluk 246 . Al-TurtüSí no es la única fuente de Ibn Füdí, quien también 
cita a Ibn 'Abd al-Salám, Ibn al-Háyy, al-Sátibi, Zarrüq. La estructura 
de la obra de Ibn Füdí es original respecto a las anteriores, ya que las 
divisiones son las de un libro defiqh, pero el material, en vez de ser de 
signo "positivo", es de signo "negativo". Es decir, en vez de explicar 
como debe hacerse la ablución, oración, entierros, limosna, ayuno, 
peregrinación, etc., explica las innovaciones que se han introducido en 
cada uno de esos ritos y prácticas. 

El tratado contra las innovaciones de Zarrüq sigue, que yo sepa, 
inédito. No me parece aventurado suponer que, dada la adscripción de 
Zarrüq a la escuela málikí, debió conocer y utilizar el tratado de al- 
TurtüSÍ, como en el caso del málikí al-Wansarísí 247 . Al-TurtüsT 
también aparece citado en una obra en poder de moriscos valencianos, 
cuyo autor no ha sido todavía identificado, pero que probablemente 
sería un alfaquí málikí de al-Andalus del s. VIII/XIV o IX/XV 248 . 

Los autores que no citan a al-Turtüsí son: 

- Ibn al-'í'awzí. La lectura del texto árabe de Talbis Iblis (ninguna 
de las dos ediciones consultadas tiene índice) me permite afirmar que 
Ibn al-íawzí no cita en ningún momento a al-Turtüsí. En la obra de Ibn 
al-'S'awzí se intenta dar un análisis global del problema de las 
innovaciones, pues incluye un análisis de las religiones no islámicas, un 
pequeño tratado de heresiografía islámica, un repaso a las innovaciones 
introducidas en las principales prácticas musulmanas, para terminar 
concentrándose en las innovaciones en las que incurren ascetas y suffes. 
Si, por un lado, tiene en común con Hawadit la reprobación de la 



24 V. Ihya' al-sunna, pp. 140 (reprobación de la invocación después del 
jatm)y 198 (= n° 111). 

246 V. ob.cit.,p. 197. 

247 V. Mi'yar, I, 328; XI, 76, 98, 114, 116. 

248 V. Fierro, "Acerca de una obra de materia religiosa en poder de moriscos 
valencianos". Sobre las prácticas religiosas de los moriscos puede consultarse, 
además del trabajo de Longás, Las prácticas musulmanas de los moriscos 
andaluces (1492-1609). Actas del ¡II Simposio Internacional de Estudios Moriscos 
(Zaghouan, 1989). 
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recitación cantada del Corán 7Ag , otras prácticas censuradas por al- 
Turtüsi no son tratadas por Ibn al-"9awzi en Talbls, sino en obras como 
su tratado sobre los qussas y su tratado sobre hadices falsos. 

- al-Maqdisí. La obra de al-Maqdisí se centra fundamentalmente 
en la reprobación del canto, pero no hay referencia a al-TurtüSí. 

- Ibn Taymiyya. El nombre de al-TurtüSí no aparece en el índice 
de la traducción de Memon. En mi lectura del texto árabe (que carece 
de índices) no lo he encontrado citado. Sí aparece una cita de Ibn 
Waddáh 25 °, que corresponde a Hawadit, n° 265. Como es muy 
improbable que Ibn Taymiyya haya tenido a su disposición el tratado de 
Ibn Waddáh, hay que concluir que conoce ese pasaje a través de una 
obra posterior. Aunque al-TurtüSí es el único autor del que tenemos 
seguridad que utilizó directamente el Kitab al-bida' de Ibn Waddáh, 
esa cita en concreto fue reproducida por Abü Sama, por lo que tal vez 
fue Ba'it_ la fuente de Ibn Taymiyya. No descarto, sin embargo, la 
posibilidad de que Ibn Taymiyya tuviese a su disposición o conociese 
el tratado de al-Turtúsí durante su estancia en Egipto. Aunque presta 
atención a muchas de las innovaciones ya reprobadas por al-TurtüsT, Ibn 
Taymiyya se centra especialmente en insistir en que los musulmanes 
deben diferenciarse en todo de judíos y cristianos (mujálafat ahí al- 
kitáb) y en la reprobación de las peregrinaciones a las tumbas (ziyárat 
al-qubür). En mi estudio sobre la celebración de 'ÁSürá', pude 
comprobar que en \asfatáwá de Ibn Taymiyya está recogido numeroso 
material relativo a innovaciones introducidas en el rito, de manera que 
seguramente sería posible establecer paralelismos entre ese material y 
el recogido en Hawadit. Otro dato a tener en cuenta es que es posible 
rastrear el concepto de 'id, desarrollado por Ibn Taymiyya, en HawadU 
(n°s 186, 248, 249). 

- al-Turkumání. No aparecen citados ni al-TurtüSí ni Ibn 
Waddáh. Hay naturalmente material de tradiciones común a todos 
ellos. En la introducción, hay un pasaje en el que al-Turkumání parece 






249 Ibn al-^awzl trata extensamente los cantos y bailes de los sufíes, tema 
éste que también preocupó a al-Turtüsi, dedicándole una obra (v. I., apartado?, 
n° 27) que aparece como la segunda parte de Hawadit. 

250 Iqtida', ed. 1369/1950, p. 386. 
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estar citando Hawadit 25 \ aunque podría conocerlo a través de Abü 
Sama. Sin embargo, este autor tampoco es citado. Sf cita a Ibn 
Taymiyya y a Ibn al-^awzí. El material común con Hawadit es escaso. 
Al-Turkumání está preocupado fundamentalmente por la celebración de 
fiestas no islámicas, por prácticas de los sufíes y por cuestiones relativas 
a vestimenta y comida. 



5. A modo de conclusión. 

El Kitab al-hawádit wa-l-bida ' de Abü Bakr al-TurtüsT pertenece 
a un género bien enraizado dentro de la escuela málikí, el de los 
tratados contra las innovaciones. A partir del precedente establecido por 
Ibn Waddáh, al-Turtüsi abre un camino que será seguido por los 
málikíes Ibn al-Háyy, al-Sátibí, Zarrüq e Ibn Füdl, además de influir 
directamente en el Sáfi'f Abü Sama. 

Las "innovaciones" que al-TurtüsT se detiene a reprobar son las 
introducidas, sobre todo, en las prácticas rituales de los musulmanes, 
con la particularidad, nos dice el autor, de que no son vistas como tales 
innovaciones, sino como prácticas piadosas y correctas. El interés que 
este hecho encierra es manifiesto de por sf. El tratado de al-TurtüsT 
recoge, en efecto, un valiosísimo material para conocer el rito islámico 
en la práctica, y para compararlo con la ortopraxis recogida en los 
manuales dtfiqh. El material que he presentado en el apartado 3. de 
este estudio ofrece un amplio panorama de los puntos de contacto y 
diferencia entre la teoría y la práctica, así como de la continuidad y 
cambio en el rito islámico. Los estudios que he llevado a cabo sobre dos 
casos de "innovaciones" (alzar las manos en la oración y la costumbre 
de gastar pródigamente en la noche de 'ÁSüri' en el Islam sunní) m 
muestran que ambas prácticas no pueden ser consideradas 
"innovaciones" en el sentido histórico, sino que nos hallamos ante 
prácticas que estaban en circulación en el Islam temprano, que fueron 



231 V. Luma', pp. 10-1 y cf. HawadU, n° 34. 

252 Es mi intención seguir dedicando estudios monográficos a cada una de las 
prácticas reprobadas en los tratados málikíes contra las innovaciones. 
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descartadas por determinados sectores en el proceso de formación del 
Islam sunní, y que, no obstante, siguieron gozando de favor entre los 
musulmanes. 

Hay un interés creciente por el Islam tal y como es o fue frente 
al Islam reflejado en los textos que nos dicen cómo debe ser w . Los 
tratados contra las innovaciones, muy poco explotados hasta el 
momento, constituyen una de las fuentes más importantes para 
"observar" (parafraseando el libro de Geertz) el Islam clásico, o, dicho 
de otra forma, para saber cómo fue ese Islam desde el punto de vista de 
las prácticas rituales. 









' V. al respecto las publicaciones colectivas editadas por Martin y 
Vrijhof/Waardenburg citadas en la Bibliografía. 
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Addenda. 

En I. apartado 0, hay que añadir la referencia a un manuscrito 
anónimo titulado al-Ta'ríf bi-l-imám al-Turtúñ que se conserva en 
Tamagrüt (v. M. al-Manüní, DaUl majtütát Dar aí-Kutub al-Násiriyya 
bi-Tamagrüt, Muhammadiyya, 1405/1985, p. 155, n° 2631). No me ha 
sido posible consultarlo. 

El Prof. Muhammad al-Manüní, en su artículo "Ihyá' 'ulüm al- 
dín fí manzür al-garb al-isláml ayyám al-murábitín wa-l- 
muwahhidín" ***, cita la obra de emulación de al-Gazálí escrita por al- 
TurtúSí y mencionada por al-Dabbi (v. I., apartado 7.1., n° 26) y 
afirma que corresponde a un ras. que se encuentra en una biblioteca 
privada de la ciudad de MarrálcuS. También afirma que el título de tal 
obra es Kitáb al-asrár wa-l-'ibar. Ello quiere decir que la obra 
mencionada en I, apartado 7.1., n° 2, correspondería a la n° 26. 

No me ha sido posible consultar el artículo de G. Leiser, "The 
Madrasa and the Islamization of the Middfe East", Journal of the 
American Research Cerner in Egypt XXII (1985), pp. 29-47, donde, 
según menciona Lev {State and society, p. 138, nota 21 y p. 182, nota 
11), se habla de la actividad intelectual de al-TurtüsT y su actitud hacia 
los cristianos. 

En I, apartado 8.3. hay que añadir entre los contemporáneos de 
al-TurtüSí que escribieron obras políticas a al-Humaydí (m. 488/1095), 
autor de al-Dahab al-masbük fi wa'z al-mulük (hay una edición por 
'Abd al-Haiím 'Uways y Abü 'Abd al-Rahmán b. 'Aqíl al-Záhirí, 
Riad, 1982. Agradezco al Prof. J. Sadan haberme enviado una copia de 
esta obra). Otro autor de un "espejo de príncipes" contemporáneo es Ibn 
Zafar al-Siqiilí (m. 565/1170). 

En I, apartado 9, n° 29, biografía de Abü Bakr b. al-'Arabí, nota 
399, hay que añadir la edición del Mujtasar tartlb al-rihla de Abü Bakx 
b. al-'Arabí, en S. A'ráb, Ma'a l-qádi Abi Bakr b. al-'Arabí (Beirut, 
1407/1987), pp. 181-227. 

En II, apartado 2.3.3., en relación a la escasa presencia de Ibn 
Abí Zayd, hay que destacar que resulta todavía más sorprendente si se 



254 Abü Hámid al-Gazaü dirasat fi fikti-fri wa-'asri-hi wa-ta'tiri-hi (Rabat, 
1988), pp. 125-137, especialmente]). 130. 
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tiene en cuenta que Ibn Abí Zayd, como al-TurtüsT, escribió sus obras 
bajo dominio fátimf. Este hecho explica la similitud de los temas 
tratados por ambos autores. 

En II, apartado 3.9.1., nota 226 hay que añadir el artículo de J. 
Sourdel-Thomine y D. Sourdel, "Nouveaux documents sur l'histoire 
religieuse et sociale de Damas au Moyen-Age", REÍ 32 (1964), pp. I- 
25, así como su continuación en REÍ 33 (1965), pp. 73-85, donde los 
certificados de peregrinación estudiados dan prueba de la difusión de la 
peregrinación sustitutoria. 



III. TRADUCCIÓN DEL 
KITAB AL-HAWÁDIT WA-L-BIDA* 
DE ABÜ BAKR AL-TURTüSl. 
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INTRODUCCIÓN 



PARTE PRIMERA 



Trata de las menciones que hay en el Corán de asuntos que, 
siendo aparentemente inofensivos, conducen en realidad a la perdición. 



PARTE SEGUNDA 

Capítulo I: trata de las advertencias contenidas en la tradición del 
Profeta (sunna) acerca de las opiniones dictadas por la fantasía (al- 
ahwá") y las innovaciones. 

Capítulo II: en el que se verifica lo expuesto en el capítulo 
primero. 

Capítulo III: trata de la definición de lo que es "innovación" 
(bid'a). 



PARTE TERCERA 

Capítulo I: en el que se trata de los procedimientos utilizados por 
los Compañeros de Muhammad para condenar las innovaciones y 
abandonar aquello que a ellas conduce. 

Capítulo II: trata de la salát al-tarawlh, de su correcta ejecución, 
de cómo fue iniciada y establecida. 

Capítulo III: explicación de los textos del capítulo anterior y 
análisis de la conformidad entre unos y otros. 

Capítulo IV: en el que se trata de si es mejor que las gentes 
recen la salát at-tarawih en sus propias casas o en la mezquita y en 
común. 
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Capítulo V: cuando alguien hace la salát al-taramh en su casa, 
¿qué es mejor, que la rece solo o que la rece con la gente de su casa y 
con sus hermanos si están presentes? 

Capítulo VI: trata del número de rak'a-s de los rezos nocturnos 
del mes de ramadán. 

Capítulo VII : trata de la separación entre dos tarwiha-s con dos 
rak'a-s breves. 

Capítulo VIII: trata de si el imam puede dirigir a las gentes en 
la salát al-taramh con un ejemplar del Corán (al-mushaj). 

Capítulo IX: trata de la maldición de los infieles (qunüf). 

Capítulo X: trata de las innovaciones introducidas en la 
recitación íntegra del Corán del mes de ramadán. 

Capítulo XI: trata de hacia dónde está orientado el principio que 
informa lo expuesto anteriormente. 

Capítulo XII: la divulgación de un hecho no demuestra que sea 
lícito. 

Capítulo XIII: en el que se explica de dónde procede la 
corrupción (fasád) entre los musulmanes del vulgo. 



PARTE CUARTA 

En la que se exponen innovaciones peregrinas y la desaprobación 
de las mismas por los ulemas. 

Capítulo I: trata de la innovación relativa a la recitación cantada 
de! Corán (qirá 'a bi-l-alhan wa-l-iatñb) . 

Capítulo II: trata del significado de los alhán. 
Capítulo III: trata de la conducta correcta respecto a la recitación 
del Corán. 

Capítulo IV: trata de lo que las gentes han innovado acerca del 
Corán, limitándose a memorizar los sonidos, sin adquirir los 
conocimientos en él contenidos. 

Capítulo V: trata de lo que es aborrecible en los métodos y 
estilos de escribir el Corán. 

Capítulo VI: trata de las innovaciones y las novedades 
introducidas en las mezquitas. 

Capítulo VII: trata de la innovación consistente en relatar 
historias (gasas) en las mezquitas. 
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Capítulo VIII: trata de cómo comportarse correctamente en la 
mezquita. Incluye: sobre la licitud de pernoctar en la mezquita; sobre 
la licitud de comer cosas ligeras y de beber en la mezquita; sobre el 
cuidado en mantener limpia la mezquita; sobre cómo el hecho de pedir 
limosna, vender y comprar enturbia la atmósfera de la mezquita; sobre 
lo que es lícito escribir en la mezquita; sobre la prohibición de coser en 
la mezquita. 

Capítulo IX: trata de la explanada de la mezquita (al-bathá'). 

Capítulo X: trata de que las gentes se reúnan en los demás países 
en el día de 'Arafa. 

Capítulo XI: trata de la mitad de sa'bán. Incluye: sobre la 
innovación de la salñt al-ragá'ib en rayab y Sa'bán. 

Capítulo XII: trata de las innovaciones relativas a la mezquita de 
La Meca consideradas aborrecibles. 

Capítulo XIII: trata de las características de los meses sagrados 
y, entre ellos, del mes de rayab. Incluye: sobre lo que es recomendable 
o aborrecible respecto al ayuno en esos meses sagrados y especialmente 
en rayab. 

Capítulo XIV: en el que se hace recopilación de las 
innovaciones. 

Capítulo XV: trata de que las gentes se dirijan deliberadamente 
a ciertos lugares para rezar las oraciones supererogatorias. 

Capítulo XVI: trata de la recitación del Corán llamada qirá 'a bi- 
l-idára. 

Capítulo XVII: trata de que la gente se reúna para la recitación 
del Corán. 

Capítulo XVIII: trata de la consolación. 

Capítulo XIX: trata de la resignación. 

Capítulo XX: trata de las ceremonias de duelo. 

Capítulo XXI: trata de que las mujeres salgan para asistir a los 
entierros. 

Capítulo XXII: trata de los entierros. 
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INTRODUCCIÓN 

1) En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso. 
Dios bendiga y salve a nuestro señor Muhammad, a su familia 

y a sus Compañeros. 

Dijo el Sayj, el sabio, el imam, modelo del Islam, preclaro en las 
argumentaciones, el imam Abü Bakr al-TurtüSí, ¡tenga Dios Altísimo 
misericordia y esté satisfecho de él! 

La alabanza sea para Dios, Señor de los mundos, y la recompensa 
sea para los piadosos y no haya castigo como no sea para los malvados. 
Las bendiciones de Dios sean sobre nuestro señor Muhammad, sello de 
los profetas, imam de los mensajeros divinos, enviado del Señor de los 
mundos. 

2) Nuestra intención era recoger en este libro un buen número de 
las innovaciones y las novedades, cuyo origen no se halla ni en el Libro 
de Dios ni en la tradición del Profeta (sunná) ni en el consenso (iyma ") 
ni en ningún otro de los fundamentos de la ley l . Nos dimos cuenta de 
que esas innovaciones pueden estar divididas en dos grupos: un grupo 
que tanto los notables como el vulgo reconocen como tales, es decir, 
puras innovaciones o bien prohibidas (muharrama) o bien reprobables 
(makrühá), y otro grupo que, tanto unos como otros, salvo aquéllos a 
quienes Dios protege, creen que son deberes religiosos ('ibádát), obras 
buenas, prácticas piadosas y prácticas tradicionales. Respecto al primer 
grupo, no hemos pretendido siquiera mencionarlo, pues nos basta el 



1 Menciona al-Turtüsi los tres primeros fundamentos de la jurisprudencia 
musulmana (usül al-fiqh). No hace en cambio referencia expresa al cuarto (objeto 
de polémica entre las escuelas), usualmente identificado con el qiyas o 
razonamiento analógico, aunque en sentido general está constituido por los 
métodos lógicos de adaptación de las fuentes a los casos concretos (istihsan, 
istislah, etc.). V. EI'.IV, 1112—6 (J. Schacht); El 2 II, 906-12, s.v.fikh (I. 
Goidziher - J. Schacht); EP, IV, 267-10, s.v. istihsan et istislah (R. Paret). 
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acopio de doctrina que hay sobre él para que se reconozca que quien 
incurre en esas prácticas está fuera de la verdadera religión. En cuanto 
al segundo grupo, es el que nos hemos propuesto recopilar para poner 
en guardia a los musulmanes contra su acción corruptora y contra sus 
dañinas consecuencias. 

3) Pues has de saber que nadie puede ambicionar abarcar las 
acciones reprobables y las innovaciones que han aparecido en todas las 
regiones del mundo musulmán, pues al ser un error y una mentira sus 
caminos son infinitos y sus vías ilimitadas. ¡Te puedes equivocar todo 
lo que quieras! Por el contrario, aquello cuyas razones son limitadas y 
sus procedimientos están regulados, eso es la verdad, pues se trata de 
algo único establecido así de manera deliberada, y es posible utilizar el 
pensamiento y las ideas para deducirla. No hay mejor comparación que 
la del arquero que dispara hacia el blanco: las maneras de acertar son 
limitadas y dependen de la perfección de las armas, de si se tensan bien 
a fondo y de si se apunta la flecha correctamente. Pero, para quien 
quiera fallar el blanco, las maneras de errar son incontables e 
ilimitadas, aunque vamos a referirnos a ellas en la medida de lo posible. 

Hemos estructurado todo ello en cuatro partes. La Parte primera 
trata de las menciones que hay en el Corán de asuntos que, siendo 
aparentemente inofensivos, conducen en realidad a la perdición. En la 
Parte segunda se trata la prohibición de las innovaciones contenida en 
la tradición del Profeta. La Parte tercera trata de los procedimientos 
utilizados por los Compañeros de Muhammad -¡Dios esté satisfecho de 
ellos!- para fijar el canon (qánüri) 2 , mediante el cual los principios de 
la religión fuesen mantenidos y las innovaciones desapareciesen. En la 
Parte cuarta se relata lo que se ha innovado en el Islam y se cita a los 
ulemas prohibiéndolo y abominando de ello. 



2 Qanün es un término técnico utilizado generalmente para designar los 
reglamentos de los gobernadores de provincia en materia financiera, 
administrativa y penal: v. Ef\ IV, 580-1 (Y. Linant de Bellefonds). En el texto, 
designa el conjunto de disposiciones jurídico-religiosas adoptadas por las primeras 
generaciones de los musulmanes. 
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PARTE PRIMERA 

Trata de las menciones que hay en el Corán de asuntos que, 
siendo aparentemente inofensivos, conducen en realidad a la 
perdición. 

4) A la comunidad de creyentes le basta, para comprender lo que 
se pretende con esta primera parte, con el relato de los transgresores del 
sábado que Dios Altísimo narra en su Libro y que Málik b. Anas utilizó 
como argumento probatorio contra quien difirió de él en la cuestión de 
los dará'V 3 . Dijo Dios Altísimo: "Pregúntales sobre la ciudad que 
estaba a la orilla del mar, cuando los peces (necesarios para su 
alimentación) iban a ellos en su día del sábado sin que los pescasen 
(furra"™), mientras que el día que no guardaban el sábado - cuando 
transgredían el sábado - esos peces no iban a ellos: (así les probamos 
porque eran perversos. Acordaos de cuando una comunidad de entre 
ellos preguntó: '¿Por qué exhortáis a unas gentes a las que Dios va a 
aniquilar o castigar con un gran tormento?'. Es una excusa ante vuestro 
Señor. ¡Tal vez ellos sean piadosos! Cuando los infieles olvidaron lo 
que se les había mencionado, salvamos a quienes prohibían el mal e 
impusimos un terrible tormento a quienes fueron injustos, como 
recompensa de lo que habían prevaricado. Cuando hubieron 



3 El singular de este término técnico es dañ'a. Designa los pretextos a los 
que se recurre para realizar un acto prohibido dándole la apariencia de lícito. En 
este caso, se refiere a que Dios prohibió a los judíos que pescasen durante el 
sábado; entonces, algunos recurrieron a la estratagema de colocar los aparatos de 
pesca el viernes y recoger los peces capturados en domingo, sin que por ello 
dejasen de incurrir en una transgresión, puesto que parte de los peces habían sido 
capturados en sábado. Al-Turtüsí volverá a hacer referencia a los dara'i' y a su 
prohibición, designada como sadd al-dara'i'. V. II., apartado 2.4.1. 
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transgredido lo que se les había prohibido, les dijimos): '¡Sed monos 
abyectos!"' *. 

La razón es que Dios Altísimo había prohibido a los judíos que 
pescasen durante el sábado, permitiéndoselo durante los demás días. Los 
peces entonces iban a ellos en su día del sábado Surra"", que significa 
"por ios caminos que salen de la orilla (maSari' al-miyah) hasta las 
puertas de sus casas" (se dice también üawári' en vez de maSari") 5 , 
apareciendo en gran número sobre las aguas, lo que no hacían los 
demás días de la semana. Un viernes, uno de los judíos tomó la 
iniciativa de excavar un canal, colocando en él aparejos de pesca. Los 
peces se metieron en ese canal y así pudieron capturarlos en domingo, 
que era un día en el que la pesca era lícita, hasta que esta práctica se 
generalizó entre ellos. Dios Altísimo los condenó, convirtiéndolos en 
monos y en puercos e . 

5) Dijo Abü Zayd 7 : El primero que hizo esto fue un hombre que 



4 Corán, VII, 163-6. A no ser que especifique lo contrario, cito la traducción 
del Corán llevada a cabo por Vernet. En este caso, sin embargo, he recurrido a 
la versión del Corán de Blachére, quien recoge (III, 646) dos versiones diferentes 
de estas aleyas: a) y b), siendo esta última la que considera más correcta y la que 
yo he escogido. Explica Blachére que la traducción de "Surra"™" por "sin que los 
pescasen" la toma de los exegetas del Corán. La he mantenido, a pesar de que al- 
Turtüsi a continuación da una explicación diferente, aunque con similar 
significado. Lañe {Lexicón, IV, 153) explica dicho término en el contexto del 
Corán por "peces que aparecen en la superficie del agua". 

5 Sawári' es, como Surra', un plural de san'; masan', pl. de masra' o 
masru'a, tiene el significado de "hondonadas o boquetes que hay en las orillas de 
los ríos por donde los hombres o las bestias llegan al agua": Lañe, Lexicón, IV, 
1535. 

6 Para la metamorfosis en monos y puercos, cf. Mi'yár, II, 386 y El 2 , VI, 
725-7, s.v. maskh (Ch. Pellat). 

7 Turki recoge la lectura "Ibn Abi Zayd" y lo identifica con Ibn Abí Zayd al- 
Qayrawání. Sin embargo, todo indica que se trata de Abü Zayd al-Baljí. Yáqüt, 
en el apartado de su Mu'yam al-buldan correspondiente a Ayla, cita a Abü Zayd 
al-Baljí como su fuente para la identificación de esta ciudad como la "ciudad de 
los judíos a los que Dios prohibió pescar en sábado". Abü Zayd al-Baljí fue, 
además de geógrafo, autor de un comentario del Corán: v. El 2 , 1033-4 (D, M. 
Dunlop). No creo que dicho comentario sea la fuente directa de al-Turtüsí, sino 
que probablemente está citando un pasaje del Tafsir de al-Ta'labí, obra resumida 
por al-Turtüsi (v. L, apartado 7.1., n° 15). V. también Ibn al-'Arabí, Ahkám, 
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cogió un pez en domingo y se puso a asarlo. Su vecino, al notar el olor 
a pescado, le dijo: "¡Seré testigo de cómo Dios te castigará". Pero al no 
castigarle Dios inmediatamente, el vecino acabó yéndose con aquel 
hombre a pescar, y al sábado siguiente cogieron dos peces. Como el 
castigo no llegó, continuaron con ello y se comieron los peces. Eran 
aproximadamente setenta mil en una ciudad llamada Ayla 8 , entre 
Madyan y al-Tür. Esta ciudad se dividió en tres grupos. Un grupo, que 
eran doce mil, prohibió que se hiciese aquello. Un segundo grupo decía: 
"¿Por qué exhortáis a unas gentes a las que Dios va a aniquilar o 
castigar con un gran tormento?" 9 . El otro grupo eran los transgresores 
del sábado. Como éstos no se abstenían, dijeron los buenos 
creyentes' : "No conviviremos con vosotros" y dividieron la ciudad 
con un muro: los buenos creyentes tenían una puerta y los transgresores 
del sábado otra ". 

6) Maldijo David a los transgresores del sábado y un día, de 
mañana, estando los que lo habían prohibido en sus tertulias, vieron que 
no salían ninguno de los transgresores. Pensaron: "A esas gentes les ha 
debido pasar algo". Al mirar por encima del muro, he aquí que se 
habían convertido en monos y exclamaron: "¡Eh, siervos de Dios! 
¡Monos! ¡Por Dios, aullad! " . Abrieron la puerta y los monos reconocían 
a sus parientes entre los humanos, pero éstos no podían hacer otro tanto 
entre los monos. Se acercaban los monos a sus parientes humanos, 
olfateaban sus ropas y lloraban. Los humanos les decían: "¿Acaso no 






II, 785-8. 

Yáqüt (Mu'yam, I, 292) recoge el siguiente comentario de Abü Zayd al- 
Baljí respecto a esta ciudad: "Ayla es una pequeña y próspera ciudad en la que 
hay poca campiña. Es la ciudad de los judíos a los que Dios prohibió pescar 
durante el sábado, pero io transgredieron y fueron metamorfoseados en monos y 

en puercos". 

9 Corán, VII, 164. 

El término que aparece en el texto es "musulmanes", término que en el 
contexto designa a aquellos de entre los judíos que actuaron conforme al mandato 

divino. 

Se vino así a establecer una especie de cordón sanitario que separaba a los 
innovadores de los buenos creyentes: v. al respecto el estudio que acompaña a mi 
edición del Kitab al-bida' de Ibn Waddáh, p. 104. 
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os prohibimos actuar como lo hacíais?", y los monos asentían con sus 

cabezas. 

Qatada precisa que los jóvenes se convirtieron en monos y los 
ancianos en puercos, y que sólo se salvaron quienes lo habían 
prohibido, siendo aniquilado el resto ,2 . 

7) Discrepan los ulemas sobre si el grupo que dijo: "¿Por qué 
exhortáis a unas gentes a las que Dios va a aniquilar?" está entre los 
que se salvaron o entre los que fueron aniquilados. 

Según Ibn 'Abbás, había tres grupos: el que amonestó, el que fue 
amonestado y los que dijeron: "¿Por qué exhortáis a unas gentes...?", 
diciendo: "Los primeros se salvaron, los segundos fueron aniquilados 
y no he visto que los últimos hayan sido mencionados. ¡Ojalá supiera 
yo qué fue de ellos!, pues nosotros vemos cosas que desaprobamos y no 
decimos nada sobre ellas". 'Ikrima dijo que él le explicó a Ibn 'Abbás: 
"¡Ojalá Dios me hiciera servirte de rescate! ¿No te das cuenta de que 
ellos abominaron de lo que hacían los transgresores, oponiéndose a 
éstos al decir: '¿Por qué exhortáis a unas gentes a las que Dios va a 
aniquilar o castigar?'". 'Ikrima continuó argumentando así hasta que le 
convenció de que ellos se salvaron, obteniendo como regalo una 
túnica. 13 

8) Además, cuando los amonestadores dijeron a los que habían 
cometido la transgresión: "Absteneos de hacer este acto impío antes de 
que os sobrevenga el castigo, pues hemos sabido que Dios descargará 
sobre vosotros su ira si no os abstenéis", los del último grupo dijeron 
a los amonestadores: "¿Por qué exhortáis a unas gentes a las que Dios 
va a aniquilar o castigar con un gran tormento? Si sabéis que Dios les 
va a castigar con un gran tormento, no les exhortéis, ya que Dios les 
aniquilará de todas formas". 

9) Afirma un grupo de alfaquíes: "Por el contrario, este grupo 
está entre los que fueron aniquilados, porque, al rebatir a los que lo 



12 Es decir, no sólo los transgresores, sino también el grupo que dijo: "¿Por 
qué exhortáis...?". 

13 Cf. Luma', p. 49. 
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prohibían, cometieron una falta grave. Su deber era ordenar el bien y 
prohibir el mal, aunque la predestinación fuera inexorable, porque 
ellos, aunque hubieran sabido que los transgresores iban a ser 
castigados, no quedaban exentos del deber de ordenarles el bien. 
Ciertamente lo que les dijeron de '¿Por qué exhortáis a unas gentes a 
las que Dios va a castigar con un gran tormento?' fue consentir en el 
mal y, porque fueron de esta opinión, fueron aniquilados" 14 . 

10) En relación a lo mismo está lo que Dios Altísimo dijo: "¡Oh, 
los que creéis! No digáis ra'ina, decid unzurna y escuchad" 15 . Los 
musulmanes acostumbraban a abordar a Muhammad diciendo: "¡Oh, 
Enviado de Dios!, préstanos atención (ra'ina), escucha lo que te vamos 
a decir (ar'ina sam'a-ka)" 16 . En hebreo, esta expresión es un insulto 
de necedad (ru 'una) con la que los judíos solían increpar al Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- con el propósito de injuriarle. Prohibió Dios 
a los musulmanes que la dijesen, aunque era lícita, para evitar que los 
judíos se escudasen en ella con la intención de hacer algo no lícito. Esto 
es, en sentido estricto, una prohibición de algo lícito tan sólo en 
apariencia, porque en ello existe un camino que conduce a algo que está 
oculto y que es prohibido ". 

11) La misma intención se desprende de este mandato divino: 
"No insultéis a quienes, prescindiendo de Dios, ruegan. Injuriarían a 
Dios por enemistad, sin saberlo" 18 . Prohibió Dios Altísimo a los 
musulmanes que insultasen a los dioses de los infieles (kuffar), lo cual 
es lícito, para evitar que ello pudiera dar pie a que insultasen al Dios de 
los mundos - ¡alabado sea y Altísimo! -. 



14 Se plantea aquí el problema de la predestinación: v. Ef, IV, 381-3 (L. 

Gardet). 

15 Corán, II, 98/104. V. Ibn al-'Arabí, Ahkam, I, 32. 



16 V. Lañe, Lexicón, III, 1109. 



17 Para un caso parecido, en el que los judíos saludaban a! Profeta diciendo 
al-sam 'alay-ka en vez de la fórmula correcta (al-salam), v. Ibn al-'Arabí, 
Ahkam, I, 464 y Kister, "Do not assimilate yourselves...", pp. 326-7, nota 21. 

18 Corán, VI, 108. 
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12) En el mismo orden de cosas se incluye la siguiente cita 
coránica, en la que Dios Altísimo dijo: "Éstas no meneen sus pies de 
manera que enseñen lo que, entre sus adornos, ocultan" 19 . Prohibió 
Dios Altísimo a las mujeres que menearan sus pies, lo que es un acto 
lícito en apariencia, para evitar que ello las llevase a cometer un acto 
ilícito, a saber, llamar la atención sobre sus personas 20 . 

13) Entre las cosas que entran en este capítulo está el poner en 
guardia contra el añadir o quitar algo en la religión de Dios Altísimo, 
acerca de lo cual Él dijo: "Pero decid: Perdón (hiña) 2i y entrad por 
la puerta prosternados...", hasta cuando dice: "Quienes de entre ellos 
fueron injustos y cambiaron una palabra nuestra por otra que se les dijo 
... Hicimos descender nuestro enojo desde el cielo contra ellos, porque 
eran injustos" 22 . Dicen los exegetas del Corán: "Bajaron el dintel para 
que inclinaran sus cabezas y tuviesen que entrar prosternados, 



19 Corán, XXTV, 31. 

20 A este motivo se debe la prohibición de las "chinelas chirriantes" recogida 
en el tratado de Yahyá b. 'Umar (Kitab ahkám al-súq, n° 36/34): "Se le 
preguntó a Yahyá sobre ciertas chinelas que hacen los zapateros; por ejemplo, 
esas servillas que chirrían: ¿debe prohibirse a los zapateros hacerlas? Porque las 
mujeres las buscan adrede, para ponérselas y andar con ellas por los zocos y los 
sitios concurridos de suerte que, si hay un hombre distraído, al oir el chirrido de 
esas chinelas levanta la cabeza. Contestó: 'Opino que debe prohibirse a los 
zapateros fabricar esas chinelas chirriantes, y que, si las hacen después de 
habérseles sido vedado, debe castigárseles. Opino también que se debe prohibir 
a las mujeres que se las pongan, y, si se las ponen después de la prohibición, 
rájenseles las costuras a las chinelas y devuélvanseles así, a más de escarmentarlas 
por no respetar la prohibición". 

21 Blachére (ob.cit., III, 757) comenta que esta exclamación es tan insólita 
que los exegetas musulmanes han admitido que se trata de un préstamo del 
hebreo. Lañe (Lexicón, II, 592) cita a quienes la consideran como sustantivo de 
la expresión árabe istahatta-hu wizra-hu, es decir, una petición para quitar a 
alguien una pesada carga o la pesada carga del pecado; utilizada en el Corán su 
significado sería: a) en nominativo, "decid: ¡quítanos de encima de nuestros 
pecados!", o "nuestra petición es \hittaf"\, te pedimos la remisión de nuestros 
pecados". Según otros, significa decir la primera parte de la sahada o pedir 
perdón; b) en acusativo, significaría: "Decid un decir que haga que se os conceda 
la remisión de vuestros pecados". Si se entiende como infinitivo, su sentido sería: 
"suplicando y pidiendo a Dios que os conceda la remisión de vuestros pecados". 

22 Corán, VII, 161-2. 
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encorvados y humildes, diciendo 'hitta', cuyo significado es 
'perdónanos nuestros pecados', pero ellos dijeron 'hinta* (trigo). Se dice 
también que lo que dijeron fue 'hitf" Sunthaf" 23 , que quiere decir 
'trigo rojo', menospreciando el mandato divino. Dios Altísimo envió 
entonces contra ellos conmoción, tinieblas y peste, pereciendo en una 
sola hora setenta mil de entre ellos, y padeciendo terriblemente en 
aquella prueba. Y eso que tan sólo habían añadido una letra a aquella 
palabra 2 \ Así comprendieron que excederse en algún punto tocante 
a la religión e innovar en la legislación coránica constituye un asunto 
grave y peligroso. Nuestros ulemas - ¡Dios esté satisfecho de ellos! - 
han dicho: "Si la alteración de una sola palabra perteneciente al ámbito 
de la contrición, que es algo que atañe a los seres creados, trae consigo 
castigo semejante, ¿qué opinas que podría suceder si se alterase una 
noción tomada de los atributos divinos?". 

14) En el mismo sentido va la exégesis de lo que Dios Altísimo 
dijo: "Él es el Poderoso que puede enviaros un tormento por encima de 
vuestras cabezas o por debajo de vuestros pies, que puede distinguiros 
en sectas o hacer gustar a unos el mal de otros" 7S . 

Explica Ibn 'Abbás que, al decir "que puede distinguiros en 
sectas" (yalbisa-kum Siya Km ), se refiere a las opiniones dictadas por la 
fantasía {ahwá ) ffi que engendran discordia. Afirma otro comentarista 
que se refiere a la discrepancia {ijtilqf) que existe entre la gente, y 
añade: '"Hacer gustar a unos el mal de otros' significa que dará poder 
de muerte y de castigo a algunos de vosotros sobre los demás". 

15) Hay divergencia de opiniones acerca del sentido de esta aleya. 
Muyáhid, Abü l-'Aliya y otros afirman que está dirigida a la 
comunidad de Muhammad - ¡Dios lo bendiga y salve! -. Transmite Jálid 



23 Esta expresión no corresponde al texto editado por Turki ni al de Talbi. 
La he tomado de Lañe (Lexicón, II, 592), quien la da vocalizada y la traduce por 
"trigo rojo", como hace al-Turtüsi. V. también la reseña de Gilliot en SI LXXIII 
(1991), p. 191. 

34 Cf. El', s.v. tahñf(FT. Buhl) y Lunw', p. 50. 

"Corán, VI, 65. 

' Sobre este término, v. el estudio que acompaña a mi ed. del Kitab al-bida ' 
de Ibn Waddáh, p. 93. 
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b. Zayd at-Juza'í que el Profeta - ¡Dios lo bendiga y salve!-, tras haber 
estado rezando, dijo en una ocasión: "Pedí en mi oración tres cosas a 
Dios Altísimo, siéndome concedidas dos y denegándoseme una. Pedí a 
Dios Altísimo que no os afligiese con el mismo castigo con el que 
afligió a quienes os precedieron, y me lo concedió. Le pedí que no 
diese poder sobre vosotros a un enemigo que os exterminase a todos los 
musulmanes y me lo concedió. Le pedí por último que no os 
distinguiese en sectas y me lo denegó". 27 

Dijo Abü l-'Aliya: "No eran tres cosas, sino cuatro, de las que 
dos aparecieron tras la muerte del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- 
en veinticinco años aproximadamente: los musulmanes se distinguieron 
en sectas y se hizo gustar a unos el mal de otros. Y quedaron otras dos 
que tendrán lugar sin duda alguna: disminuirán por debajo de sus pies 
y serán lapidados y metamorfoseados por encima de sus cabezas." Esta 
es también la exegesis de Ibn Mas'üd. Y tomándolo de Ibn 'Abbás: "de 
encima de vosotros" se refiere a los imam-ts perversos, y "de debajo 
de vuestros pies" se refiere a los siervos perversos. 



27 Este hadiz está recogido en el Tafsir de al-Tabarí, VE, 143-7: v. Hawádit, 
p. 88, nota 6. 
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PARTE SEGUNDA 

Capítulo I 

Trata de las advertencias contenidas en la tradición del 
Profeta (sunna) acerca de las opiniones dictadas por la fantasía 
{ahwa') y las innovaciones. 

16) Dijo el Enviado de Dios - ¡Él lo bendiga y salve!-: "El Islam 
comenzó siendo extraño (gañb) y volverá a serlo, pero ¡bienaventurados 
sean los extraños de mi comunidad (gurabáy." . Le preguntaron: "¡Oh, 
Enviado de Dios!, ¿quiénes son ellos?". Respondió: "Los que siguen 
siendo virtuosos cuando la gente se ha corrompido"; según otra versión, 
"Los tránsfugas (nuzza") de las cábilas 2S "; según otra versión, 
"Gentes buenas en pequeño número dentro de gentes malas en gran 
número; quienes les desobedecen son más que los que les obedecen" 29 . 

El significado de este hadiz es que, al revelar Dios el Islam, 
cuando alguien se hacía musulmán en su cábila y en su tribu, ese 
hombre se volvía un extraño entre ellos, teniendo que ocultarse con su 
fe musulmana, pues la familia y el clan le habían dado de lado, siendo 
él entre ellos un ser humillado, despreciado y temeroso, que se ahogaba 
a causa de la animadversión y el desdén que tenía que soportar. Más 
adelante, el musulmán se volvió extraño por la abundancia de opiniones 
dictadas por la fantasía (ahwá *) que extravían y las opiniones doctrinales 
divergentes, hasta tal punto que los verdaderos musulmanes (ahí al- 
haqq) siguen siendo extraños entre la gente a causa de su escaso número 
y del temor que sienten por sus almas. 



Nuzzá' (pl. de nazi') son los que abandonan sus tribus, estableciéndose en 
otras en las que son forasteros, gente extraña: v. Dozy, Supplément, II, 658. 

29 V. Conc, IV, 473 (está recogido en SM, ST, SM, SD, MH); Hawbdit, 
p. 93, nota 5; l'tisám, I, 25, 247-8, 255; Luma', pp. 51, 323; Madjal, ed. 
1380/1960, 1, 63. Cf. Talbis, ed. Beirut, p. 19. 
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17) Dijo Ibn Mas'üd -¡Dios esté satisfecho de él!- que el Profeta 
-¡Dios lo bendiga y salve!- trazó para nosotros una línea y otras líneas 
a su lado, diciendo acerca de la primera: "Éste es el camino de Dios 
que a Él conduce" y, refiriéndose a las demás líneas, exclamó: "Éstos 
son los caminos de Satán, en cada uno de ellos hay un diablo que 
conduce hacia él". Recitó a continuación esta aleya: "Este es mi 
camino: es recto, seguidlo y no sigáis los otros caminos, pues El os 
apartaría de su camino" 30 , previniéndonos así contra las innovaciones 
y las novedades 31 . 

18) La misma intención se halla en lo que han transmitido al- 
Bujári y Muslim acerca de que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve !- 
advirtió: "En verdad, las costumbres (sunan) de quienes os han 
precedido serán imitadas punto por punto 32 ; incluso si ellos se 
hubiesen introducido en la madriguera de un lagarto, vosotros les 
imitaríais". Le preguntamos: "¡Oh, Enviado de Dios!, ¿te refieres a los 
judíos y a los cristianos?". Respondió: "¿Y a quién si no?" 33 . 

19) Abü Dáwüd ha transmitido en los Sunan tomándolo de Abü 
Hurayra -¡Dios esté satisfecho de él!- que el Enviado de Dios -¡El lo 
bendiga y salve!- afirmó: "Del mismo modo que los judíos se dividieron 
en setenta y una o sententa y dos sectas y del mismo modo que los 
cristianos hicieron otro tanto, mi comunidad se dividirá en setenta y tres 
sectas" 34 . 



30 Corán, VI, 154/153. El mismo sentido se repite en IV, 115: "A quien se 
separa del Enviado, después de la buena dirección que hemos puesto de manifiesto 
en él y sigue una senda distinta de la de los creyentes, le investiremos con lo que 
se invistió y le meteremos en el fuego del infierno". 

31 V. Corte, II, 41; Hawadit, p.94, nota 10, citando el Tafñr de al-Tabari, 
VIH, 65. V. también Bida', III, 23; Talbh, ed. Beirut, p. 15; Luma', p. 10; al- 
Suyúti, al-Amr bi-l-ittiba', p. 8; Ibn Fúdi, lltya' al-sunna, p. 23. 

32 Los términos que aparecen en el texto árabe son medidas de longitud, de 
manera que la traducción literal sería "palmo a palmo y codo a codo". 

33 V. Conc, III, 475; Hawadit, p. 95, nota 3 (citando SB y SM), así como 
Luma', p. lo y la reseña de Gilliot en SI LXXIH (1991), p. 191. 

3 * V. Conc, V, 136; Hawadit, p. 96, nota 1. V. también l'tisám, I, 23, 73; 
al-Suyütl, al-Amr bi-l-ittiba-, p. 12; Goldziher, Le dogme et la loi de l'hlam, p. 
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Mu'áwiya b. Abí Sufyán lo ha transmitido de esta forma: "Se 
levantó el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- y dijo: "Quienes os han 
precedido de las gentes del Libro (ahí al-kitáb) 35 se dividieron en 
setenta y dos sectas y esta religión, el Islam, se dividirá en setenta y 
tres: setenta y dos que irán al Infierno y una que irá al Paraíso y que es 
la comunidad musulmana (al-yama 'a) 36 . Surgirán en mi comunidad 
unas gentes a las que se adaptarán esas opiniones dictadas por la 
fantasía (ahwá r ), de forma parecida a como el perro se adapta a su 
dueño, sin que quede de él una vena o una articulación que no tome 
parte en ello" 37 . Has de saber que los intelectos de los humanos han 
quedado aturdidos interpretando este hadiz, investigando esas sectas e 
intentando averiguar si su número se ha completado. 



157 y ss. 

35 Se refiere a los judíos y cristianos: v. EF, I, 272-4 (G. Vajda). 

36 Sobre este término v. El 2 , II, 421-4 (J. Berque). Suele aparecer bajo la 
forma de ahí al-sunna wa-l-yama'a, expresión que sirve para designar a los 
musulmanes ortodoxos: v. Goldziher, Le dogme et la loi de Vislam, p. 157; 
Watt, Tlie formañve period oflslarmc tlwught, p. 2; Juynboll, "The development 
of sunna" , p. 103. 

37 V. Conc, I, 341 y Hawadti, p. 96, nota 15. V. también MH, IV, 102; 
I'risám, I, 124 y II, 267; faltiis, ed. Beirut, pp. 16-7; al-Suyütí, al-Amr bi-l- 

ittiba', p. 12. 
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Capítulo II 

En el que se verifica lo expuesto en el capítulo primero. 

20) Has de saber que nuestros ulemas -¡Dios esté satisfecho de 
ellos!- han dicho: "Los fundamentos (usül) de las innovaciones son 
cuatro y las demás divisiones, es decir, las setenta y dos sectas, se 
separaron y se ramificaron a partir de esos cuatro fundamentos, que son 
los járiyíes 38 , quienes constituyen la primera secta que se alzó contra 
'Ali b. Abí Tálib -¡Dios esté satisfecho de él!-, los ráfídfes 8B , los 
qadaríes 40 y los muryfes 41 ". 

Nuestros ulemas no han querido decir con esta distribución que 
el origen de cada innovación procede de esas cuatro innovaciones 
primeras, que se habrían dividido y ramificado, en función de lo 
requerido por sus propias características, hasta completar setenta y tres 
sectas, ya que tal vez 42 este número no se haya completado todavía. 
Lo que quisieron decir es que cada innovación y extravío no deja de 
producirse sino dentro de esas cuatro sectas, sin que la innovación 
segunda sea una consecuencia de la anterior ni una ramificación suya, 
sino una innovación independiente en sí misma que no tiene a la 
anterior por causa. 



38 Secta islámica caracterizada por proponer que el califa debe ser el "mejor 
musulmán" y por su rigorismo religioso: v. El 2 , IV, 1 106-9 (G. Levi della Vida). 
Este término designa a los si'íes extremistas. 

40 Partidarios del libre albedrío. V. C. Nallino, "Sul nome di Qadariti", RSO 
VII (1916-8), pp. 461-6 y EP, IV, 384-8 (J. van Ess). 

41 Término que designa a los "quietistas" del Islam, aquellos que 
consideraban que un musulmán no deja de serlo por haber cometido una falta 
grave, y que mantem'an la ilicitud de tomar las armas contra el sultán injusto. V. 
El', ni, 784-5 (A.J.Wensinck). 

42 Leo la'alla-hu como en la edición de Talbi. 
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21) Se explica lo anteriormente expuesto con el ejemplo del libre 
albedrfo {qadar) " 3 , que es uno de los fundamentos de las 
innovaciones. Los partidarios del libre albedrfo difirieron luego en 
cuestiones que derivaban del problema del libre albedrfo y en cuestiones 
que no tenían ninguna relación con dicho problema. Todos ellos estaban 
de acuerdo en que los actos de los seres creados son creación de ellos 
mismos, sin intervención de Dios Altísimo, pero difirieron en una de las 
consecuencias del libre albedrfo. Decían los más: "Un mismo acto no 
puede ser realizado por dos agentes * 4 ", pero un miembro de la secta, 
al-Murdár, afirmó que era posible que un mismo acto fuese realizado 
por dos agentes, siendo éstos seres creados, por medio del 
"engendramiento" (al-tawallud) " 5 . Su ejemplo afectó a la relación 
entre Dios y lo creado 46 . 



43 Al-Turtüsí expone a continuación algunos de los postulados de las diversas 
divisiones de los mu'tazilíes o teólogos racionalistas, partidarios del libre 
albedrío: v. El 1 , m, 841-7 (H.S. Nyberg). 

44 Para los mu'tazilíes, Dios no puede hacer el mismo tipo de actos de los 
que es capaz la criatura; al mismo tiempo, es imposible que el mismo acto sea 
producido por dos agentes a la vez, por Dios y por la criatura, pues ello afectaría 
al concepto mismo de la Divinidad: v. Nader, Le systéme philosophique, p. 86; 
D. Gimaret, Tfiéories de Vade hutnain en théologie musulmane (París 1980). El 
problema de la creación o no por parte de Dios de los actos de sus criaturas está 
ampliamente recogido por Ibn Hazm: v. Fisal, trad. Asín Palacios, III, 288-324. 

45 Se trataría en este caso no de dos agentes simultáneos, sino sucesivos: un 
agente produce un acto que se convierte a su vez en agente de otro acto y así 
sucesivamente. Todo acto que resulta de otro acto es un "acto engendrado", pero 
el responsable del efecto que produce es, en definitiva, el primer agente: v. 
Nader, Le systéme philosophique, p. 198. El fundador de la doctrina del tawallud 
fue Bisr b. al-Mu'tamir, siendo desarrollada por al-Murdár: v. al-Jayyát, al- 
¡ntisar, p. 61. 

46 Traducción conjetural. La aceptación de la doctrina de Murdár, es decir, 
admitir que un mismo acto puede ser producido por dos agentes distintos, o, lo 
que es lo mismo, un efecto por dos causas, podría llevar a admitir que la Causa 
Primera, que es Dios, puede ceder parte de su poder a la criatura, la cual sería 
entonces capaz de producir los mismos efectos que los producidos por esa Causa 
Primera, lo que supondría a la vez la existencia del hulül, "infusión", 
"encarnación de Dios en la criatura", hecho que los mu'tazilíes niegan: Nader, 
Le systéme philosophique, p. 196; El 2 , III, 590-1 (L. Massignon - G.C. Anawati). 
Ello también implicaría que Dios es, en último término, responsable de los actos 
humanos y por tanto también del mal, lo cual no es admitido por los mu'tazilíes. 
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Difirieron luego en numerosas cuestiones no relacionadas con el 
libre albedrío, como el diferente criterio existente entre ellos con 
respecto al "buen orden" (salah) 47 y a "lo más conveniente" 
(aslah) 4 *. La rama de Bagdad de los mu'tazilíes afirmaba: "Es 
obligatorio para Dios Altísimo -¡Dios está por encima de sus palabras !- 
hacer lo que es más conveniente para Sus criaturas tanto en lo que se 
refiere a la religión como al mundo terrenal, pues no es posible que Él 
en su sabiduría haya reservado una posibilidad distinta acerca del buen 
orden actual y futuro. Dios está obligado a hacer todo lo que está en su 
poder respecto a lo que es más conveniente • para Sus criaturas". 

Decía también la rama de Bagdad: "Dios Altísimo tiene 
necesariamente que haber creado a los seres haciendo que éstos sepan 
que Él les ha impuesto un principio de obligación moral {taktij) x y 



Salah es antónimo de fosad, "corrupción, desorganización". Designa tanto 
la acción dirigida hacia el bien, como la buena organización del mundo, la 
conservación de la especie aquí abajo y todo acto que encamina hacia el bienestar 
eterno, en el otro mundo: v. Nader, Le systéme philosophique , p. 81, 

48 V. EP, I, 735 (W.M.Watt); Brunschvig, "Mu'tazilisme et optimum (al- 
aslah)", Études d'Mamologie, I, 233-51, especialmente pp. 234, 239, 249, esta 
última sobre la oposición de los aá'aríes a esta doctrina. Al-"íuwayní, el famoso 
Imam al-Haramayn maestro de al-Gazáll, dedicó un capítulo de su lrsad (pp. 165- 
74/255-65) a criticar a los mu'tazilíes de Bagdad y Basora por su doctrina sobre 
el "optimum". Los "partidarios del aslah" son un grupo de los mu'tazilíes (entre 
ellos Abü 1-Hudayl y al-Nazzám) que afirma que Dios necesariamente ha hecho 
y hace lo mejor para la humanidad, puesto que Él no puede abandonar lo más 
conveniente por lo que es menos conveniente, porque ello significaría que es un 
Ser imperfecto. Parafraseando a Leibniz, estamos en el mejor de los mundos 
posibles: cf. el estudio de Orrosby citado en la Bibliografía. Otro grupo de los 
mu'tazilíes sostuvo que Dios ha hecho lo que es mejor tan sólo en la religión, 
enviando Profetas que guíen a los hombres: v. Goldziher, Le dogme et la loi de 
¡'Islam, pp. 84-5. V. asimismo Ibn Hazm, Fisal, trad. Asín Palacios, IV, 62-89 
{Polémica sobre el optimismo absoluto y el optimismo mitigado) y V, 79. 

Leo istislah en vez de istitla ', término que aparece en el texto editado por 
Turki y que es una errata: cf. al-íuwaynl, lrsad, p. 165/255. 

Takfifes la imposición al hombre por parte de Dios de un comportamiento 
del que el segundo será responsable ante Dios. V. al respecto el estudio de 
Brunschvig, "Devoir et pouvoir. Histoire d'un probléme de théologie 
musulmane", Études d'Mamologie, I, 179-220, así como la discusión al respecto 
en M. Fakhry, Ethical ¡beoríes in Islam (Leiden 1991); El 1 , IV, 663 (D.B. 
MacDonald). 
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tiene necesariamente que perfeccionar sus inteligencias y sus facultades 
intelectuales y borrar de ellos sus imperfecciones" S1 . Por el contrario, 
la rama de Basora de los mu'tazilíes afirmaba: "No es obligatorio para 
Dios Altísimo perfeccionar sus inteligencias ni imponerles el principio 
de obligación moral (tctkSf) " . 

La rama de Bagdad de los mu'tazilíes ha afirmado que Dios 
Altísimo -¡pero Dios está por encima de sus palabras!- tiene 
necesariamente que castigar a los pecadores en el caso de que no se 
hayan arrepentido, pues perdonar sin que haya habido contrición 
constituye una necedad por parte del que perdona í2 . La rama de 
Basora niega esto. 

22) "ía'far b. MubaS§ir, miembro de los qadaríes, inventó la 
siguiente innovación: "Si alguien hace comparecer a una mujer para 
casarse con ella y tiene comercio carnal sin que haya habido tutor ni 
testigos ni consentimiento ni contrato, ello le es lícito". Tanto sus 
predecesores como los que han venido después de él le llevan la 
contraria 53 . 

Tumáma b. ASras ha sostenido que Dios Altísimo convertirá en 
polvo a los infieles, a los herejes, a los niños de los politeístas y de los 
creyentes y a los locos el día de la Resurrección: no los castigará ni los 



31 Dios no debería nada a los hombres, en este mundo, si no Jes obligase 
moralmente en virtud de una razón y de una ley revelada. Pero si El les obliga 
a hacer lo que deben y a evitar las malas acciones al mismo tiempo que pone en 
ellos una inclinación al mal, una aversión hacia el bien, un carácter reprobable, 
Él debe entonces perfeccionar su razón, mostrarles las pruebas, darles el poder 
y la fuerza y preparar el instrumento (es decir, la razón), de forma que Él aleje 
de ellos tales debilidades y puedan en consecuencia ejecutar sus órdenes: ésta es 
la argumentación de al-'íubbá'í, v. Nader, Le systéme philosophique, p. 287. 

52 Sobre este tema v. Ibn Hazm, Fisal, trad. Asín Palacios, IV, 196-217 
(Polémica sobre los premios y castigos de la vida futura) y V, 95-9; Nader, Le 
systéme philosophique, p. 295 y ss.; El 1 , IV, 740 s.v. tawba (R.A. Nicholson). 

53 Esta postura de ía'far b. Mubassir es recogida por al-Jayyát (al-Intisár, 
p, 81): si un hombre es enviado al lado de una mujer para casarse con ella, si ella 
se le presenta y él tiene comercio carnal con ella, sin contrato de matrimonio y 
en ausencia de todo tutor o testigo, su comercio con ella será lícito, si su 
intención (niyyá) era hacerla venir para casarse con ella, comentando que ello 
significaría que Ibn Mubassir era partidario del matrimonio mut'a, acerca del cual 
v. El 1 , m, 826-9 (Heffening). 
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precipitará en el Infierno 54 . Esta afirmación suya acerca de los infieles 
y de los herejes es un disparate, según el consenso de la comunidad de 
los sunníes (ahí al-itbaí) í5 , de los qadaríes y de otros. M 

23) De esta forma, cada una de estas sectas inventó, por un lado, 
una serie de innovaciones relacionadas con el fundamento de la 
innovación por la cual es conocida y, por otro lado, una serie de 
innovaciones que no estaban relacionadas con dicha innovación. Hay 
dos posibilidades. 

Una de ellas es que el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-, 
al hablar de la división de su comunidad, se refiriese a los fundamentos 
de esas innovaciones, los cuales siguen el mismo curso que va de los 
géneros a las especies y de los principios a las consecuencias 57 : tal 
vez entonces, pero sólo Dios puede tener la certidumbre, no se haya 
alcanzado aún el número de sectas establecido por Muhammad, aunque 
el tiempo sigue transcurriendo, la disponibilidad sigue en pie y los 
errores van a continuar sucediéndose, pues no pasa ningún siglo ni 
época sin que en su transcurso se inventen innovaciones. 

La otra posibilidad es que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- 
se refiriese con el término "sectas" (firaq) a toda innovación que haya 
surgido en la religión del Islam que no concuerde con los principios del 
Islam y que no pueda ser aceptada por sus leyes, sin que en este caso 
se produzca la división que hemos mencionado 58 . 



54 V. al-Jayyát, al-lntisar, p. 79. V. también Ibn Hazm, Fisal, trad. Asín 
Palacios, IV, 54 y 236-46 (Polémica acerca de los niños, hijos de musulmanes 
o de infieles, que mueren antes del uso de razón) y V, 85; Nader, Le systéme 
philosophique, p. 312. 

Mientras que los qadaríes y mu'tazilíes niegan la existencia de atributos 
divinos distintos de la esencia divina, los sunníes "afirman" (atbata) dicha 
existencia, de ahí la denominación de ahí al-itbát: v. MacDonald, Development, 
pp. 309 y 319. 

56 Cf. Vtisam, ü, 221-2. 

La relación existente entre los fundamentos de las innovaciones y estas es 
la misma que existe entre los géneros y las especies y entre las causas y los 
efectos, es decir, es una relación que va de lo más amplio a lo más restringido. 

58 Traducción conjetural. 
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Tanto si las innovaciones son especies pertenecientes a géneros 
como si son contradicciones de los principios y fundamentos del Islam - 
esto último es lo que el Profeta quiso decir, aunque tan sólo Dios tiene 
la certidumbre-, hay de ellas un número enorme, mayor que el de 
setenta y dos. 

24) Teniendo en cuenta esta consideración (es decir, que hay más 
de setenta y dos sectas), el sentido exacto del hadiz sería que no entran 
en el cálculo los innovadores extremistas (al-gulat) 59 , pues no se 
considera que formen parte de la comunidad ni de los musulmanes en 
general (ahí al-qiblá) 60 . Es el caso de los qadaríes que niegan que los 
accidentes sean creación divina: en efecto, la creación del mundo y la 
afirmación de la existencia del Creador no pueden ser probados sino a 
través de la afirmación que los accidentes son creados *'. Es también 



59 Al-gulát es un término peyorativo aplicado a los individuos acusados de 
exageración o extremismo (guluww) en religión. Fue aplicado por los 
heresiógrafos a aquellos si'íes cuya doctrina era considerada especialmente 
extremista. V. Ef, II, 1119-21 (M.G.S. Hodgson). 

(a Ahí al-qibla es una designación que engloba no sólo a los musulmanes 
sunníes sino también a los sectarios que cuando rezan se vuelven hacia la qibla, 
conservando así un lazo de unión entre los dos grupos. El sentido es, por tanto, 
negar a los extremistas cualquier relación con el Islam. 

La secta a la que se refiere al-Turtüsí es la denominada mu 'ammariyya, 
por el nombre de su fundador Mu'ammar b. 'Abbád al-Sulami, quien sostenía 
que Dios tiene tan sólo poder sobre las sustancias y no sobre los accidentes y que, 
por lo tanto, El no produce ni vida ni muerte, ni salud ni enfermedad, ni fuerza 
ni debilidad, ni color, sabor u olor: todo ello sería un acto natural de las 
sustancias. V. al-Jayyát, al-lntisar, pp. 48-52; Ibn Hazm, Fisal, trad. Asín 
Palacios, V, 83-4. 
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el caso de la hulüliyya 62 , la nusayriyya ffl y de otros extremistas 
parecidos 64 . AI concluir esta segunda parte, referiremos que la 
innovación se da tanto en los hechos como en los dichos. 

25) A propósito de esto, está lo que transmitió Abü Dáwúd en los 
Surtan tomándolo de al-'Irbád b. Sariya: "El Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- estuvo rezando cierto día con nosotros. Al terminar, se dirigió 
a nosotros amonestándonos de forma tan elocuente que se nos arrasaron 
los ojos de lágrimas y nuestros corazones sintieron temor. Uno de 
nosotros exclamó: '¡Oh, Enviado de Dios!, esto parece la amonestación 
de alguien que dice adiós. Si es así, ¿qué nos prescribes?'. Respondió: 
'Os exhorto a ser temerosos de Dios, a escuchar y a obedecer, aunque 
sea un esclavo abisinio quien os gobierne. En verdad, quien de vosotros 
viva tras mi muerte verá una gran discordia. Debéis seguir mi tradición 
(sunna) y la tradición (sunna) de los califas ortodoxos, los bien 
encaminados, aferraos a esos ejemplos y agarraos a ellos con los 
dientes. Guardaos de las novedades, pues toda novedad es una 
innovación y toda innovación es un extravío'" 65 . 






62 El término hulúl designa en teología la "infusión de Dios en lo creado". 
Los autores musulmanes utilizan este término para referirse a la doctrina cristiana 
de la Encarnación. El hulül es rechazado por el Islam porque aceptarlo sería 
excluir la necesidad absoluta de Dios, así como admitir la existencia de dos 
eternos (Dios y el sujeto receptor) y que Dios sería divisible por la división del 
sujeto receptor. V. nota 46. 

63 V. sobre esta secta El 1 , III, 1030-3 (L. Massignon). Talbi lee al- 
mansúriyya, secta cuyo fundador fue Abü Mansür al-'Iylí, quien se proclamó 
descendiente de 'Alí a través de uno de sus sucesores, Abü Ya'far Muhammad 
b. 'Alí b. al-Husayn b. 'Alí al-Báqir. Al-'Iyli sostuvo que había ascendido a los 
cielos, donde Dios acarició su cabeza y le exhortó a proclamar su mensaje en el 
mundo. Creía al-'Iylí que él era el fragmento caído del cielo que se menciona en 
la azora LII, 44. V. al-Bagdádi, Farq, trad., pp. 57-8. 

64 Se refiere sin duda a sectas como las mencionadas por al-Bagdádi en Farq, 
trad. pp. 37-157. V. también Laoust, Les schismes de l'lslam, así como sus 
trabajos sobre heresiografía citados en la Bibliografía. 

65 V. Conc, Vü, 169; HawhdU, p. 102, nota 11. V. también Bida\ m, 2, 
21; Bá'k, pp. 12-3; Talbis, ed. Beirut, pp. 21-2; Luma', p. 16; l'tisam. I, 48, 
70; al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittiba', pp. 8-9. 
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26) Ha trasmitido también Abü Dáwüd que Mu'ád b. ^abal no 
tomaba nunca parte en las sesiones de dikr " sin exclamar: "¡Dios es 
Sabio, Justo!, ¡la perdición de los escépticos! En verdad, os digo que 
tras de vosotros llegarán unas épocas de desórdenes (fitan) 67 , durante 
las cuales aumentará la riqueza y el Corán permanecerá abierto, de 
modo que cada cual podrá interpretarlo a su manera: el creyente y el 
hipócrita, el hombre y la mujer, el pequeño y el grande, el hombre libre 
y el esclavo. No faltará quien diga 68 : 'Si la gente no me ha seguido 
como secta cuando yo he hecho mi lectura del Corán, es que nadie me 
seguirá como secta mientras yo no invente algo nuevo y diferente para 
ellos'. Guardaos de lo que se innova, pues en verdad innovar constituye 
un extravío. Os pongo en guardia contra el extravío del sabio, pues 
Satán tal vez diga una doctrina extraviada a través de la lengua del sabio 
y el hipócrita tal vez diga una doctrina de verdad". m 

27) Ha transmitido Anas que el Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- afirmó: "Los innovadores son los seres más inicuos de la 
creación". ™ 

28) Ha transmitido al-Bujári tomándolo de Abü Wáqid al-Layfi: 
"Salimos a pasear con el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- antes de la 
expedición de Hunayn, cuando apenas si acabábamos de salir de la 
infidelidad. Tenían los politeístas un azufaifo loto (sidra), alrededor del 



66 El significado de dikr es "rememoración". Dentro del culto, es la 
experiencia de recordar a Dios invocándolo, sobre todo a través de la repetición 
de una oración jaculatoria. Puede hacerse en solitario o bien de forma colectiva: 
v. El 2 , n, 230-3 (L. Gardet). 

67 El concepto defitna (tentación; rebelión; guerra civil; anarquía) y su 
relación con bid'a en la primera época del Islam han sido analizados por 
Juynboll, "The date of the greatjíína" y "Muslim's introduction , pp. 303-11, 
concluyendo que la primera fitna del Islam, en el sentido de rebelión , 
corresponde a la de Ibn al-Zubayr en el año 64/683, señalando el final de los 
buenos tiempos cuando la sunna del Profeta todavía prevalecía. Cf. bl , 11, V5¿-J 
(L. Gardet). 

68 Sigo en este punto la edición de Talbi. 

69 V. Hawadit, p. 103, nota 9. V. también Bh% p. 13; ¡'tisám, I, 82; al- 
Suyüti, al-Amr bi-l-ittibá' ', p. 16. 

TO V. Hawadit, p. 104, nota 3: sin localizar. 
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cual daban vueltas y del cual colgaban sus armas, al que llamaban "el 
de los colgantes" {dat anwát). Al pasar junto a ese azufaifo loto, 
exclamamos: '¡Oh, Enviado de Dios!, concédenos un dat anwát como 
el que ellos poseen'. El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- respondió: 
'¡Dios es grande!, esto es como lo que pidieron los Banü Isrá'íl: 
'¡Danos un Dios como los dioses que tienen!'. (Moisés) respondió: 
'Vosotros sois gentes que ignoran' 71 . Vosotros seguís el ejemplo de 
quienes os precedieron. Tened siempre presente -¡Dios tenga 
misericordia de vosotros!-, dondequiera que encontréis un azufaifo loto 
o un árbol cualquiera al que va la gente, honrándolo por lo que es, 
esperando de él curación y remedio y colgando de él clavos y andrajos, 
que se trata de un dat anwát y que debéis cortarlo" n . 

29) Ha transmitido Muslim en su Sahlh que el Profeta -¡sobre él 
sea la paz!- aconsejó: "No debéis dar ocasión a que Satán adquiera un 
derecho sobre vosotros. \Jna vez hayáis terminado de rezar, mirad de 
no marchar sino es por la derecha" n . 

30) Málik, en el Muwatta', transmitió que Wasi' b. Hibbán dijo: 
"Una vez terminada la oración, me alejé por mi lado izquierdo y 'Abd 
Alláh b. 'Umar me increpó diciendo: '¿Qué es lo que te ha impedido 
marcharte por tu derecha?'. Contesté: 'Te vf y me dirigí hacia tí*. 
Exclamó entonces: 'Obraste bien. Cuando alguien me dice: ¡Márchate 
por tu derecha!, yo le contesto: ¡Márchate como quieras!, por tu 
derecha o por tu izquierda"'. 74 



71 Corán, VII, 134/138. 

72 V. Corte, II, 443; Hawádit, p. 105, nota 1, donde señala que este hadiz 
no se encuentra en la obra de al-Bujári como afirma al-Turtüsí. Sí lo recogen ST, 
MH, V, 340; al-Tabari, Tqfiñr, VI, 31-2; al-Tabaráni, al-Mu'yam al-kabir (VI, 
251); al-Haytami, Mayma' al-zawá'id, VII, 261; al-Muttaqi al-Hindi, Kanz, n° 
31083. Cita de al-TurtüSí en Ba'it, pp. 26-7 y al-Suyüti, al-Amr bi-l-ittiba', pp. 
35-6. V. también Iqtidá', ed. 1369/1950, p. 43/118 y las referencias que se dan 
en el estudio II., apartado 2.4.2. 

73 V. Conc, VII, 381; Hawadü, p. 106, nota 1. V. también el estudio de 
Chelhod citado en la Bibliografía. 

4 V. Muwatta', p. 142, n° 254 y cf. Hawadü, p. 106, nota 8, donde se 
afirma erróneamente que esta transmisión aparece en la riwáya de al-Saybání y 
no en la de Yahyá b. Yahyá. 
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31) Al-Bujárí en su Sahíh ha transmitido que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- prohibió que se ayunase durante el viernes, a no ser 
que dicho ayuno se juntase con un ayuno anterior o posterior 75 . 

32) Muslim en su Sahíh ha transmitido que el Enviado de Dios - 
¡Dios lo bendiga y salve!- prohibió que se ayunase y que se hiciesen 
rezos nocturnos durante el viernes 76 . 






75 Corte, III, 462-4; HawMt, p. 107, nota 4. 

76 Conc, m, 449, 464; Haw^dü, p. 107, nota 7. 
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Capítulo III 

Trata de la definición de lo que es "innovación" {bid'a). 

33) Si nos preguntaran: "¿Cuál es el origen del término bid'aV , 
contestaría: "La raíz primera de esta palabra proviene de la invención 
(ijtirá'). Se trata de algo que surge completamente nuevo, sin que tenga 
precedente, sin que imite ningún modelo anterior, y sin que haya nada 
parecido a él. Por esto se dice: 'Inventó (ibtada'a) Dios la creación', 
es decir, la creó en un principio (ibtida""). De ahí también sus aleyas 
'Creador {badi") de los cielos y la tierra' 77 y 'Añade: entre los 
enviados no soy ninguna innovación' n , es decir, el profeta 
Muhammad no fue el primero en ser enviado a los habitantes de la 
tierra con el mensaje divino. 

34) Esta denominación abarca lo que inventan los corazones, lo 
que articulan las lenguas y lo que hacen los miembros del cuerpo 79 . 
La prueba de esto la daremos al especificar si las novedades a las que 
los Compañeros del Profeta y la totalidad de los ulemas han 
denominado "innovaciones" (bida") lo son por los dichos o por los 
hechos. m 



"Corán, H, 111/117 y VI, 101. 



78 Corán, XLVI, 8/9. 



6. 



79 Un pasaje muy parecido en Luma', pp. 10-1. 

80 Este capítulo es citado en Bá'it, pp. 19-20. Cf. Talbis, ed. Beirut, pp. 25- 
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PARTE TERCERA 

Capítulo I 

En el que se trata de los procedimientos utilizados por los 
Compañeros de Muhammad para condenar las innovaciones y 
abandonar aquello que a ellas conduce. 

35) En relación a ello está lo que nos ha transmitido al-Bujárí en 
el "Libro de la oración" (kttáb al-salat) 81 tomándolo de Umm al- 
Dardá': "Entró Abü 1-Dardá' a mi presencia encolerizado y, al 
preguntarle qué era lo que le había puesto en ese estado, me contestó: 
'¡Por Dios!, no reconozco en lo que ellos hacen ninguna de las 
prescripciones de Muhammad, salvo que hacen la oración en 
común . 

36) Recoge Málik en el Muwatta', tomándolo de su tío Abü 
Suhayl b. Málik, quien lo tomó de su padre, que este último exclamó: 
"No reconozco ahora nada de lo que observé que hacía la gente, 
excepto la llamada a la oración" 83 , refiriéndose con "la gente" a los 
Compañeros de Muhammad, es decir, él condenó casi todo lo que 
hacían sus contemporáneos al ver que difería de la forma de actuar de 
los Compañeros de Muhammad que él había visto con sus propios ojos. 
Abü 1-Dardá' condenó igualmente aquello de lo que fue testigo tras la 
muerte del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- al ver que se apartaba de 
la forma de proceder del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-. 






81 Se trata de uno de los libros en los que está dividido el Sahih de al-Bujári. 

82 V. Conc, IV, 523; Bida\ XI, 29; Hawádit, p. 111, nota 3, donde se 
pone de relieve que este hadiz no aparece en la compilación de al-Bujári. V. 
también I'tisam, I, 25-6 y II, 200. Cf. infra, n° 114. 

83 V. Muwatta', p. 78, n° 9; Hawadit, p. 111, nota 8. 



212 

37) Dijo al-Zuhií: "Entré a presencia de Anas en Damasco y he 
aquí que estaba llorando. Le pregunté a qué era debido su llanto y me 
respondió: 'No reconozco nada de aquello que vf hacer con mis propios 
ojos, salvo esta oración y, aun así, está corrompida*'. Según otra 
versión, lo que él dijo fue: "De todo lo que conocí en la época del 
Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- nada hay que no haya tenido 
que condenar en la actualidad" 84 . 

38) Dijo al-Hasan: "Preguntó un hombre a Abü 1-Darda': '¡Dios 
tenga misericordia de tí! Si el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- 
estuviera entre nosotros, ¿condenaría algo de lo que nosotros 
hacemos?'. Abü 1-Darda' se fue encolerizando hasta que exclamó: 
'¿Podría reconocer acaso algo de lo que vosotros hacéis?' K . 

39) Dijo al-Mubarak b. Fadála que al-Hasan estuvo rezando el 
viernes y, al terminar, se sentó y se puso a llorar. Le preguntaron: 
"¿Por qué lloras, oh, Abü Sa'íd?". Contestó: "¿Me vais a reprochar 
que llore?, siendo así que si uno de los Emigrados {al-muhayiñtn) 
observase desde la puerta de la mezquita, no reconocería nada de lo que 
ellos hacían durante la época del Enviado de Dios -¡El lo bendiga y 
salve!- de entre lo que vosotros hacéis actualmente, excepto que cuando 
rezáis os seguís volviendo hacia La Meca". 

40) Ha transmitido al-Bujárí tomándolo de Anas b. Málik que éste 
dijo: "Vosotros hacéis obras que a vuestros ojos son más finas que un 
cabello, mientras que nosotros en la época del Enviado de Dios -¡El lo 
bendiga y salve!- las considerábamos pecados mortales" 86 . 

Daos cuenta -¡tenga Dios misericordia de vosotros!- de que si ya 
en aquel entonces la verdad se había desvanecido y el error se 
manifestaba de forma tal que no era posible reconocer de las antiguas 






84 V. Hawadit, p. 112, nota 8 (SB); huma', p. 279; I'tisam, I, 26. 

85 V. Bida', XI, 9 y XI, 27; Hawadit, p. 113, nota 1 (remite a Bida'). 

86 V. Corte, II, 140; Hawadit, p. 114, nota 1 (SB, SD, MH). 
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prescripciones sino la qibla 87 , ¿qué es lo que tú vas a poder esperar 
de esta época tuya? ¡Dios es a quien hay que implorar ayuda! 

41) La misma intención se desprende de la anécdota referida a 
'Utmán b. 'Affan -¡Dios esté satisfecho de él!-, según la cual, cuando 
estaba de viaje, no abreviaba la oración (reduciéndola de cuatro a dos 
ruk'a-s 88 ), por lo que se le preguntó: "¿Acaso no abreviabas la 
oración con el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-?". Respondió: "¡Sin 
duda! Pero yo soy el imam de la gente y si los beduinos y el pueblo del 
desierto viesen que yo rezo dos rak'a-s, dirfan: 'Así fueron 
prescritas'" 89 . 

Habéis de tener en cuenta -¡Dios tenga piedad de vosotros!- que, 
en lo que se refiere a abreviar la oración, la gente del Islam tenía dos 
opiniones: había quien mantenía que se trataba de un precepto 
obligatorio (fañda) *° y que quien hubiese hecho la oración completa, 
ése había pecado, debiendo repetir la oración siempre. Había quien 
mantenía, en cambio, que se trataba de una práctica recomendable 
(sunna) 91 y que quien hizo la oración completa debería repetirla en el 



87 Designa este término aquella parte de la mezquita que indica la dirección 
de La Meca: v. EP, V, 84-5 (A.J.Wensinck). 

88 Rak'a es un término técnico que designa una serie de actos que se hacen 
durante la oración: v. El 1 , IV, 103, s.v. salát (A.J.Wensinck); Gaudefroy- 
Demombynes, Les institutions musulmanes, pp. 76-7. El número de rak'a-s varía 
según la oración de que se trate: dos en la salát al-fayr; cuatro en la salat al- 
zuhr; cuatro en la salat al-'asr; tres en la salát al-magrib y cuatro en la salat al- 
'isa '. 

89 V. Hawádit, p. 1 14, nota 10 (la tradición no está localizada). En SB se 
recogen varios hadices en los que se muestra cómo el Profeta, durante sus viajes, 
acortábala oración, lo que fue mantenido por Abü Bakr, 'Umar y 'Utmán; este 
último lo hizo sólo al comienzo de su califato, luego hizo la oración completa. De 
lo expuesto por al-Turtüsi se deduce que el motivo fue evitar que los nómadas, 
siempre en movimiento, acabaran creyendo que la oración obligatoria era la 
abreviada. 

90 Fañda y fard son dos términos técnicos que designan una obligación o 
deber religioso, cuya no observancia será castigada y cuyo cumplimiento se verá 
recompensado: v. El 2 , II, 809 (Th. W. Juynboll). 

91 Mientras que en ocurrencias anteriores el término sunna designaba la 
tradición del Profeta, en este caso designa una práctica no obligatoria, pero sí 
recomendable: v. El 1 , IV, 333, s.v. shan 'a (A.J.Wensinck) y cf. El 1 , IV, 581-3, 
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momento. Posteriormente, a 'Utman no le importó que se abandonase 
el precepto o la sunna, porque temió el daño que podría acarrear 
aquello, ya que la gente creería sin asomo de duda que lo prescrito de 
forma obligatoria eran dos rak'a-s. n 

42) El relato sobre la udhiyya K va encaminado en el mismo 
sentido. Dijo Hudayfa b. Asid: "Fui testigo de que ni Abü Bakr ni 
'Umar hacían la udhiyya por temor a que se creyese que era 
obligatoria" w . 

Dijo Bilál: "No le doy importancia a si hago la udhiyya con un 
carnero o con un gallo". 

Y tomándolo de Ibn 'Abbás, él solía comprar carne por valor de 
dos dirhemes el día de la Fiesta de los Sacrificios, diciéndole a 'Ikrima: 
"A quien pregunte, contéstale: ésta es la udhiyya de Ibn 'Abbás". 

Dijo Abü Mas'üd al-Badrí: "Yo he dejado de hacer la udhiyya, 
aunque me cuento entre los más ricos de vosotros, por temor a que los 
vecinos piensen que es obligatoria" . 

Dijo Tawüs: "No he visto nunca una casa en la que abundase 
tanto la carne, el pan y el saber religioso ('ilm) como en la casa de Ibn 
'Abbás, quien inmolaba y degollaba todos los días, mientras que el día 
de la Fiesta del Sacrificio no hacía ninguna inmolación. Sin duda, 
actuaba así para que la gente no creyese que la udhiyya era obligatoria, 
pues, al ser imam, le imitaban" , 

Dijo Ibn Ayyüb al-Ansárí: "Hacíamos la udhiyya por las mujeres 
y nuestros familiares, pero cuando la gente comenzó a rivalizar entre sí 
por aquello, dejamos de hacerla". 

43) Daos cuenta -¡Dios tenga misericordia de vosotros!- de que 
lo expuesto acerca de esta forma de actuar de los Compañeros de 



s.v. sunna (AJ.Wensinck). 

92 V. Ba'it, p. 57, cita de Hawadü. 

93 La udhiyya es todo animal ofrecido a Dios en sacrificio. En este caso, se 
refiere al sacrificio de animales que se realiza en la "Fiesta del Sacrificio" (Id 
al-adhá) que se celebra el 10 de dü 1-hiyya. El sacrificio no es obligatorio, 
excepto en caso de voto: v. EF, III, 1033 (E. Mittwoch). 

94 V. Hawaáit, p. 115, nota 9. 
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Muhammad equivale a lo expuesto anteriormente. La gente del Islam 
tenía dos opiniones sobre la udhiyya: una de ellas era que se trataba de 
una práctica recomendable (sunna); la otra, que era obligatoria. A 
continuación, a los Compañeros de Muhammad no les importó 
abandonar la práctica recomendable porque temieron que la gente 
interpretase aquello de forma incorrecta y creyese que la udhiyya era un 
precepto obligatorio. 

44) Dijo Ibn 'Abbás: "No pasa un año sin que en su transcurso 
surja una innovación y desaparezca una tradición (sunna), de modo que 
las innovaciones se divulgan y las tradiciones (sunari) desaparecen" 95 . 

45) Tomándolo del Sahlh de Muslim, dijo Muyáhid: "Entramos 
'Urwa b. al-Zubayr y yo en la mezquita y encontramos a 'Abd Alláh 
b. 'Umar recostado en (la pared de) la cámara de 'Á'iáa ^-¡Dios esté 
satisfecho de ella!-, mientras la gente en la mezquita rezaba la saiat al- 
duhá 91 . Preguntamos: '¿Qué es esta oración?' y contestó: 'Es una 
innovación'" 98 . 

En nuestra opinión, él se apoyaba para hacer semejante 
afirmación en una de estas dos razones: o bien la estaban rezando en 
común o bien la rezaban al mismo tiempo, pero separadamente, según 
la forma de las oraciones supererogatorias que se hacen al final de las 
oraciones obligatorias. " 

46) Menciona Málik en su Muwatta ' tomándolo de 'Á'iSa -¡Dios 
esté satisfecho de ella!- que ésta afirmó: "Si el Enviado de Dios -¡Él lo 
bendiga y salve!- viera lo que las mujeres han innovado tras su muerte, 



95 V. Bida\ V, 9 y V, 10; Hawádit, p. 117, nota 12 (remite a Bida'). 

Sobre las características arquitectónicas de la mezquita del Profeta, v. El 1 , 
III, 364 s.v. masdjid (E. Diez). 

97 Se trata de una oración supererogatoria que se realiza en la hora del día 
llamada al-duhá, cuando el sol está alto en el horizonte. V. II. apartado 2.4.3. y 
nota 56. 

V. Hawadit., p. 118, nota 2, donde se señala que esta tradición no está 
recogida en SM; I'tisam, II, 200. 

99 V. l'tishn, II, 200. 
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les prohibiría el acceso a las mezquitas, de la misma forma que se les 
prohibió a las mujeres de los Banü Isrá'il" 10 °. 

47) Dijo 'Á'isa -¡Dios esté satisfecho de ella!- en el Musannafáe 
'Abd al-Razzáq: "Las mujeres de los Banü Isrá'fl se servían de unos 
pies de madera 101 para elevarse gracias a ellos por encima de los 
hombres en los templos. Dios entonces les declaró ilícitos los templos, 
imponiéndoles la menstruación" 10z . 

48) Dijo Ibn Mas'üd: "Los Banü Isrá'il y sus mujeres rezaban 
juntos: si la mujer tenía un amante, se ponía dos hormas de madera con 
las cuales superaba en altura a su amante. Por ello les sobrevino la 
menstruación" 103 . 

Decía Ibn Mas'üd: "Dejadlas en la parte de atrás (de las 
mezquitas) donde las puso Dios" 1M . 

Tuvo Abraham tres mujeres de las que ninguna rezó en el templo 
del clan. 

49) Dijo al-Layt: "Se les prohibió a las mujeres de los Banü 
Isrá'il el acceso a las mezquitas, porque ellas se excedían de tal forma 
perfumándose que se llegó al extremo de que una de ellas hizo un 
cuenco con sus manos, llenándolo de almizcle, y, al pasar por una 
mezquita en la que había hombres, movió su mano como si fuera a 
arreglarse el vestido y arrojó el almizcle contra los hombres". 

50) Aunque 'Á'isa sabía que el Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- había advertido: "No prohibáis a las esclavas de Dios las 



100 V. Muwatta', p. 160, n° 316; Hawadit, p. 119, nota 3. 

101 Como queda claro más adelante en la exégesis de Ibn Mas'üd, se trata de 
unas alzas de madera, aplicadas al calzado. 

102 V. Hawadit, p. 119, nota 10, remitiendo al Musannafáe 'Abd al-Razzáq, 
III, 149, n° 51 14." 

103 V. Hawñdü, p. 120, nota 6 (sin localizar). 

1 V. Hawádü, p. 120, nota 7 (sin localizar), así como El', III, 374, s.v. 
masdjid (E. Diez). 
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mezquitas de Dios" 10S , ella expresó la opinión que hemos visto 
antes 106 , porque creyó conveniente el abandono de una práctica 
recomendable {sumía) por temor a los excesos que conducen a cosas 



vanas. 



Han dicho nuestros ulemas: "El que 'Á'iSa censurase a las 
mujeres de los musulmanes por perfumarse y embellecerse y por llevar 
velos y vestidos exiguos fue debido a que ellas en tiempos del Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- se ponían los murüt 107 y salían cubiertos 
con ellos. El Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- había dicho: 
'Cuando una de vosotras asista a la oración de la tarde que no vaya 
pavoneándose con perfume"' 108 . 

51) Más grave aún es lo que acontece hoy en día durante esas 
recitaciones íntegras del Corán (jutum): hombres y mujeres mezclados 
que se apretujan unos contra otros, poniendo en contacto sus cuerpos, 
hasta tal punto que ha llegado a mi conocimiento que un hombre 
estrechó contra sí a una mujer por detrás y abusó de ella 
aprovechándose del apelotonamiento de la gente. Vino a verme una 
mujer quejándose de la siguiente manera: "Me encontraba junto al 
predicador (wá'iz) en la mezquita aljama y un hombre, cogiéndome por 
detrás, me estrechó contra su pecho, abrazándome en el tumulto de la 
gente, sólo el vestido nos separaba". Le exigí la promesa de que no 
acudiese nunca más a la mezquita. 109 

52) Menciona Málik en su Muwatta' tomándolo de Ibn 'Umar, 
que éste vio a un hombre que llamaba y hacía serias utilizando dos 
dedos, un dedo de cada mano, y se lo prohibió 1!0 . 



105 V. Hawádit, p. 121, nota 7 (SB, SM, SAD, MH y Muwatta 1 , p. 160, n° 
313). 

106 V. supra, n°s 46, 47. 
Se trata de un vestido de mangas cortas en el que uno se envuelve como 



si se tratara de un manto: v. Dozy, Dictionnaire , pp. 404-5. 

108 V. Hawadu, p. 122, nota 3 (SM). 

109 Cf. n° 118. 

110 V. Muwatta', p. 172, n° 352; Hawadu, p. 123, nota 3. 
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Capítulo II 

Trata de la salat al-tarawlh "\ de su correcta ejecución, de 
cómo fue iniciada y establecida. 

53) Has de saber que el origen de la satat al-tarawlh está en lo 
que refieren Málik en su Muwatta', al-Bujári y Muslim, así como Abü 
Dáwüd en sus Sunan, tomándolo de Abü Hurayra: "El Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!- deseaba que se hiciesen los rezos nocturnos (qiyám) 
del mes de ramadán sin imponerlos como precepto obligatorio. El 
Profeta decía: 'A quien ayunó en ramadán con fe y esperanza de 
recompensa, se le perdonarán sus faltas precedentes y las que vengan'". 
Se ha dicho que en vez de "A quien ayunó...", lo que dijo fue "A quien 
hizo los rezos nocturnos..." 112 . Dijo Ibn Siháb: "Al fallecer el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, las cosas continuaron así durante el 
califato de Abü Bakr y al comienzo del califato de 'Umar" 113 . 

54) 'A'iSa -¡Dios esté satisfecho de ella!- ha transmitido que el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- estuvo rezando (cierta noche) en la 
mezquita y algunas gentes hicieron la misma oración. Volvió a rezar la 
noche siguiente y las gentes aumentaron. Estas siguieron reuniéndose la 






111 Recibe este nombre la oración que se hace durante las noches de 
ramadán. Se recomienda hacerla poco después de la salát al- 'isa '. Está formada 
por diez tasfima-s (v. infra) que contienen veinte rak'a-s. Cada cuatro rak'a-s 
constituyen un grupo separado del siguiente por una interrupción (tarmha), de 
donde le viene el nombre a esta oración. V. El 1 , IV, 698 (AJ. Wensinck). Una 
tasüma consiste en la pronunciación de la fórmula "la paz sea sobre vosotros y 
la misericordia de Dios" que pone fin al estado de recogimiento sagrado (ihram); 
v, Gaudefroy-Demombynes, Les institutions musulmanes, p. 77. 

112 V. Corte, II, 276 y V, 487; Hawadit_, p. 125, nota 7. V. también 'Abd 
al-Razzáq, Musannaf, IV, 258, n°s 7719, 7720; Ibn Abí Sayba, Musannaf, II, 
395-6; Muwatta', p. 105, n° 101; Mudawwana, I, 222-3; al-Bayhaqi, Sunan, U, 
491-3. 

113 V. Muwatta', p. 105, n° 101. 



220 

tercera o la cuarta noche, pero el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y 
salve!- no fue a su encuentro. Por la mañana les dijo: "He visto lo que 
habéis hecho y he tenido que dejar de salir a vuestro encuentro porque 
temí que se os impusiese como precepto obligatorio". Esto ocurrió en 
ramadán: lo han transmitido Málik y Abü Dáwüd m . 

55) 'Á'isa -¡Dios esté satisfecho de ella!- ha transmitido también 
lo siguiente: "La gente estaba rezando en la mezquita en ramadán 
dividida en grupos y el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- me 
ordenó que le extendiera una estera y se puso a rezar sobre ella ...". 
Continuó 'Á'iSa el relato hasta cuando el Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- exclamó: "¡Oh, hombres!. ¡Por Dios!, yo no he pasado estas dos 
noches m alabando a Dios distraído y no ignoraba que vosotros 
estabais aquí" 116 . 

56) Abü Dáwüd ha transmitido que Abü Darr dijo: "Hicimos el 
ayuno de ramadán con el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- y no hizo 
con nosotros los rezos nocturnos ningún día hasta que faltaron siete para 
que terminara el mes. Esa noche estuvo rezando con nosotros durante 
un tercio de ella. A la noche siguiente no rezó con nosotros. A la quinta 
noche, estuvo rezando con nosotros hasta que transcurrió la mitad de 
ésta. Exclamé: '¡Oh, Enviado de Dios!, ¿y si continuásemos los rezos 
de esta noche?'. Respondió: 'Cuando alguien reza con el imam hasta 
que éste se va, ya ha cumplido con los rezos de esa noche'. A la cuarta 
noche, el Profeta no rezó con nosotros. Cuando era la tercera noche, 
reunió a su familia, a sus mujeres y a la gente y estuvo rezando con 
nosotros tanto tiempo que temimos que se nos pasase la hora del falah" . 
Pregunté " 7 : "¿Qué es el falahl". Contestó: "Es la comida que se 
hace antes de la aurora (al-sahür) en el mes de ramadán". A 



114 V. Muwatta', p. 105, n° 100; Hawadit, p. 127, nota 2. V. también al- 
Muttaql al-Hindi,' Kanz al-'ummhl, Vil] 816, ñ°s 21540-21543. 

115 Es decir, esa tercera y cuarta noche en las que el Profeta no apareció para 
hacer la oración como se dice en el hadiz precedente. 

116 V. Conc, IV, 541; HawMu, p. 128, nota 1 (SAD). 

117 El que pregunta es íubayr b. Nufayr, transmisor de Abü Darr en el isnad 
de este hadiz. 
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continuación, ya no hizo más los rezos nocturnos con nosotros en lo que 
quedaba de mes" ns . 

57) 'A'isa -¡Dios esté satisfecha de ella!- ha transmitido que el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, cuando llegaban los diez últimos 
días del mes de ramadán, pasaba las noches en vela, se abstenía de todo 
comercio carnal con sus mujeres y mantenía en vela a su familia 119 . 

58) Ha transmitido Abü Hurayra: "Salió el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- y vio a un grupo de gente en ramadán que rezaba en 
un lado en la mezquita. '¿Quiénes son?', preguntó. Le contestaron: 'Son 
aquellos que no tienen un ejemplar del Corán (mushaj): Ubayy b. Ka'b 
reza con ellos y siguen su oración'. El Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- exclamó: 'Han obrado bien y es excelente lo que han hecho'". 
Ha dicho Abü Dáwüd: "Este hadiz no es de fiar: lo ha transmitido 
Muslim b. Jálid al-Zanyí y es por tanto débil (da'if)" 12 °. 

59) Cuenta Málik en su Muwatta ' tomándolo de Abü Salama que 
éste preguntó a 'A'iSa -¡Dios esté satisfecho de ella!- cómo era la 
oración del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- en ramadán. 
'A'isa respondió: "El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-ni en 
ramadán ni en ninguna otra ocasión hacía más de once rak'a-s: 
rezaba cuatro, y no me preguntes acerca de su perfección y extensión; 
rezaba a continuación otras cuatro, y no me preguntes acerca de su 
perfección y extensión, y por último rezaba tres. Yo le pregunté: '¡Oh, 
Enviado de Dios!, ¿te duermes antes de hacer el witr 121 ?'. 
Respondió: 'Mis ojos duermen sin que se duerma mi corazón'" 122 . 



m V. Conc, VI, 527; Hawadit, p. 128, nota II (SAD). 

" 9 V. Conc. , 1, 339; Hawádit, p. 129, nota 4 (SAD). V. también Wensinck, 



"Arabio New Year", p. 14. 



m 



121 



V. Conc, V, 345; HawÓdit, p. 129, nota 12 (SAD). 



Recibe este nombre el número impar de rak'a-s que se hacen durante la 
noche: v. El 1 , IV, 1201-2 (A. J. Wensinck). 

V. Hawadit, p. 130, nota 10, donde se indica que esta transmisión está 
«cogida en la riwaya de Yahyá b. Yahyá del Muwatta', p. 109, n° 114. V. 
«9W4\tt\enteMH, VI, 36 y 73 y cf. "VÍ, 39. 
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60) Refiere Málik en su Muwatta', tomándolo de 'Abd al- 
Rahmán b. al-Qári', el siguiente hadiz: "Durante el mes de ramadán, 
salí con 'Umar b. al-Jattáb hacia la mezquita y vimos que las gentes 
estaban divididas en diferentes grupos: un hombre rezaba para sf mismo 
y un grupo rezaba siguiendo su oración. Exclamó 'Umar: '¡Por Dios!, 
me parece que si yo los reuniese bajo la dirección de un único lector del 
Corán, ello sería más conveniente'. Y así lo hizo, reuniéndolos bajo la 
dirección de Ubayy b. Ka'b". Siguió contando: "Salí con él otra noche 
y las gentes rezaban bajo la dirección de su lector. Exclamó entonces 
'Umar: '¡Qué excelente es esta innovación! (ni'mat al-bid'a hadihi). 
La parte de ella que duermen es más excelente que la que pasan 
haciendo los rezos nocturnos'. Aludía a la última parte de la noche. Las 
gentes hacían los rezos nocturnos al comienzo de la noche" 123 . 

61) Dijo Abü 'Utmán al-Báhilí: "Os disteis a innovaciones en 
los rezos nocturnos del mes de ramadán que no os habían sido 
prescritas. Puesto que lo hicisteis 124 , perseverad en ellas, pues unas 
gentes de los Banü Isrá'il inventaron una innovación y no la observaron 
y Dios Altísimo los castigó por haberla abandonado". A continuación 
recitó: "(En el corazón de aquellos que le siguen hemos puesto 
compasión, misericordia) y monaquisino, que ellos han ideado - no lo 
hemos prescrito más que en la búsqueda de la satisfacción de Dios -, 
pero no lo han observado como debían. (A quienes de entre ellos han 
creído, les hemos dado su recompensa. Pero muchos son 
perversos)" 125 . 






123 V. Hawadit, p. 131, nota 9, donde se indica que esta transmisión está 
recogida en la riwáya de Yahyá b. Yahyá del Muwatta'. V. efectivamente 
Muwatta', pp. 105-6, n° 102; Mudawwana, I, 222-3. V. variantes en 'Abd al- 
Razzáq, Musannaf, IV, 258-9, n° 7723 y IV, 262, n° 7735; Ibn Abí Sayba, 
Musannaf, Ú, 395, 396; al-Bayhaqi, Surtan, II, 493-4. V. también Ibn Sa'd, 
Tabaqat, III, 281; Tabarí, Ta'ñj, I, 2377; Ibn al-Yawzi, Manaqib amir al- 
mu'miriin 'Umar b. al-Jattáb (ed. Zaynab Ibráhím al-Qárüt, Beirut s.a.), pp. 63- 
5; al-Suyüti, al-Amr bi-l-imbá', p. 26. 

124 Sigo la lectura recogida en la nota 1 1 de Hawadit. 

125 Corán, LVII, 27. V. Ibn al-'Arabí, Ahkám al-Qur'an, III, 1125 y IV, 
1732; Madjal, ed. 1380/1960, 1, 12; huma', p.'l53; Vúsam, I, 291, 335-49. V. 
también el estudio de Sviri citado en la Bibliografía. Cf. n° 203. 
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Capítulo III 

Explicación de los textos del capítulo anterior y análisis de la 
conformidad entre unos y otros. 

62) Has de saber que el fundamento de los rezos nocturnos del 
mes de ramadán fue establecido en la época del Enviado de Dios -¡Dios 
lo bendiga y salve!- a través de sus palabras y de sus actos. En cuanto 
a sus palabras -¡sobre él sea la paz!-, él estimuló a hacer los rezos 
nocturnos de ramadán como queda claro por lo que hemos expuesto al 
principio. En cuanto a sus actos, él se reunió con las gentes dos noches. 

Si alguien dijera: "Pero el Profeta - ¡Dios lo bendiga y salve!- no 
los hizo durante el resto del mes y no rezó con ellos", se le replica, 
diciendo que ello no es indicio de que él abrogase que las gentes se 
reuniesen en ese período, porque Muhammad -¡sobre él sea la paz!- 
explicó que él se había abstenido de continuar haciéndolo por temor a 
imponerlo como precepto obligatorio. Es posible que ello se debiese al 
hecho de que se había convertido en costumbre que todo aquello en lo 
que él perseveraba, haciéndolo varios días, se convertía en precepto 
obligatorio para su comunidad. Así ha explicado 'Á'iSa -¡Dios esté 
satisfecho de ella!-: "El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve! -dejó de hacer 
ciertos actos que él hubiese querido hacer por temor a que las gentes le 
imitasen y que, de ese modo, (dichos actos) se volviesen obligatorios 
para ellos. El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- no hacía nunca la 
oración supererogatoria de la mañana (subhat al-duhá) y, en cambio, yo 
la hacía" m . 

63) Otras razones pueden haber sido las expuestas por el cadí 
Abü Bakr: "Es posible que Dios Altísimo le haya revelado que, si 
continuaba haciendo esa oración con ellos, acabaría convirtiéndola en 
precepto obligatorio para ellos, simplemente por creer que ésa era la 



126 



V. Conc, n, 394; Hawbdit, p. 133, nota 6 (SAD). 
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voluntad de Dios y en función de que los actos de Dios Altísimo son 
incausados, o bien porque, en función de las circunstancias y creyendo 
que era lo más conveniente para ellos, se innovase entre ellos la 
obligatoriedad de esa oración. Y es posible también que lo que esto 
indica es que Muhammad tenía miedo de que, tras su muerte, alguien 
de su comunidad pensase que, puesto que él había perseverado en la 
oración, ésta era obligatoria para las gentes". 

64) Tras la muerte del Profeta -¡sobre él sea la paz!- todos estos 
significados quedaron asegurados. Siendo así, cesó la causa que había 
motivado la prohibición de reunirse, puesto que tras la muerte del 
Profeta se interrumpió el establecimiento de preceptos obligatorios, y 
se consolidó la licitud de reunirse para los rezos nocturnos de ramadán. 
Y ese hadiz nl es el fundamento. 

65) Y si se dice que Abü Bakr -¡Dios esté satisfecho de él!- no 
rezó esta oración con ellos y tampoco 'Umar, porque (Ibn Siháb) ha 
transmitido: "...las cosas continuaron así durante el califato de Abü 
Bakr y a comienzos del califato de 'Umar 128 " y que 'Alí tampoco la 
rezó, contestamos: "Por lo que respecta a Abü Bakr, al estar ocupado 
en el asunto de la gente de la apostasía {ahí al-ridda) y en el gobierno 
del Islam, a lo que se une la brevedad del período de su mandato, no 
pudo ocuparse de reunir a los musulmanes para hacer la oración. Es 
posible que él tuviese razones para creer que el que la gente se reuniese 
al final de la noche, contando con su capacidad para hacer los rezos 
nocturnos, era preferible a reunir a las gentes bajo la dirección de un 
imam al comienzo de la noche. En cuanto a 'Ali b. Abí Tálib -¡Dios 
esté satisfecho de él!-, ha transmitido Abü 'Abd al-Rahmán al-Sulamí, 
tomándolo de 'Alí, que él rezó con ellos en el mes de ramadán, 
haciendo la tasüma m con ellos cada dos rak'a-s y recitando en cada 
rak'a cinco aleyas. 






127 Creo que se refiere al n° 53 . 

128 V. n° 53. 

129 Para este término, v. supra, nota 111. 
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66) m Se atribuye a 'Umar lo que se le atribuye 131 porque 
él reunió a las gentes bajo la dirección de Ubayy b. Ka'b, quien estuvo 
rezando con ellos durante veinte noches y en las diez restantes se quedó 
en su casa mientras las gentes clamaban: '¿Dónde está Ubayy?'". 

67) Por lo que se refiere a si las demás oraciones 
supererogatorias han de hacerse en común, ha transmitido Ibn Habíb 
tomándolo de Málik lo siguiente: "No ha sido prescrito lo que la gente 
del vulgo se recomiendan unos a otros acerca de que se debe rezar en 
grupo la oración supererogatoria de la mañana, así como ninguna otra 
oración supererogatoria ni durante la noche ni durante el día, con la 
excepción de la oración supererogatoria de ramadán, a no ser que se 
trate de un grupo pequeño, dos, tres o un número aproximado de 
hombres, con tal de que esto no sea ni frecuente ni algo generalizado", 
como si Málik temiera que mucha gente pudiese pensar que las 
oraciones supererogatorias forman parte del conjunto de los preceptos 
obligatorios si el hecho de que él se reunía para hacerlas se divulgaba, 
sintiéndose seguro en el caso de ramadán, ya que era del dominio 
público que se trataba de una oración supererogatoria, aunque se había 
afirmado lo contrario. 



130 He introducido aquí un cambio en la numeración porque Turki salta del 
n° 66 al 68. 

131 V. n° 60. 
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Capítulo IV 

En el que se trata de si es mejor que las gentes recen la salat 
al-taráwth en sus propias casas o en la mezquita y en común. 






68) Ha dicho Málik en la Mudawwana: "Considero que es mejor 
que quien tenga las fuerzas para hacerlo haga los rezos nocturnos en su 
casa". Añadió: "Rabi'a y otros de nuestros ulemas se marchaban y no 
hacían los rezos nocturnos con las gentes" 132 . 

Lo mismo ha dicho Ibn 'Umar m . Dijo 'Ubayd Alláh b. 'Abd 
Alláh: "He visto cómo nuestros ancianos (masyaja), al-Qásim, Sálim y 
NáfT, durante el mes de ramadán, se marchaban después de la oración 
de la noche {salat al-'iSa') y no hacían los rezos nocturnos con las 
gentes". 

Dijo Abü Yüsuf: "Quien pueda rezar en su casa como rezaría con 
el imam en ramada n considero que es mejor que lo haga en su casa". 

69) Los discípulos de al-Sáfi'I han tenido discrepancias entre 
ellos sobre este tema, porque su maestro dijo: "Por lo que se refiere a 
los rezos nocturnos de ramadán, lo mejor en mi opinión es la oración 
del hombre solo (salat al-munfarid)" . Entre sus discípulos hay quien 
interpretó sus palabras según su sentido externo, habiendo querido decir 
con ellas que, para que su oración no sea perturbada por la oración de 
las gentes en la mezquita, debe rezar en su casa para que su oración sea 
más sincera y más extensa. Abü l-'Abbás b. Surayy y Abü Isháq al- 
Marwazl, discípulos de al-Sáfi'í, dijeron: "La salat al-tarámh hecha en 
común es mejor que en soledad según el consenso (Íyma r ) de los 
Compañeros de Muhammad acerca de este tema, porque 'Umar -¡Dios 
esté satisfecho de él!- reunió a las gentes bajo la dirección de Ubayy, 
quien estuvo haciendo dicha oración durante veinte noches, y los 



132 Mudawwana, I, 222. 

133 V. al-Bayhaql, Sunan, II, 494-5. 
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contemporáneos estuvieron de acuerdo en ello" . La explicación dada por 
ellos a las palabras de al-áafiT de que la oración del hombre solo es lo 
mejor es que él se refería al witr y a las dos rak'a-s de la aurora. 

70) Quienes dieron preferencia a la oración hecha en casa 
alegaron lo que había dicho el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve! -de que 
"la oración mejor es la que el hombre hace en su casa, excepto si se 
trata de las oraciones obligatorias" 134 . Dijo Ibn Habíb: "El Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- quiso que se hiciesen los rezos nocturnos de 
ramadán sin imponerlos como precepto obligatorio. Las gentes los 
hacían en soledad, unos en sus casas y otros en la mezquita. Murió el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- estando las cosas en este punto. Las 
gentes siguieron actuando de esa manera durante el califato de Abü 
Bakr y al comienzo del califato de 'Umar. Este consideró después que 
era necesario reunidos y ordenó a Ubayy y a Tamím que rezasen con 
ellos once rak'a-s con el witr". 






134 V. Conc, V, 164-5; Hawadit, p. 137, nota 11; Muwatta', p. 115, n° 



140. 
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Capítulo V 

Cuando alguien hace la saiat al-tarawlh en su casa, ¿qué es 
mejor, que la rece solo o que la rece con la gente de su casa y con 
sus hermanos si están presentes? 

71) Cuando alguien hace la saiat al-tarawih en su casa, ¿qué es 
mejor, que la rece solo o que la rece con la gente de su casa y con sus 
hermanos si están presentes? 

Mi respuesta al respecto es que 'Abd Allah b. Hurmuz hacía los 
rezos nocturnos de ramadán en su casa con su familia 13í . 

72) En cuanto a lo que dijo 'A'iSa de que "el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- ni en ramadán ni en ninguna otra ocasión hacía más 
de once rak'a-s...." 136 , ello demuestra que lo mejor sería hacer la 
oración nocturna durante todo el año. A causa de ello dijo 'Á'iSa: 
"Pero, ¿quién de vosotros podría hacer lo que el Enviado de Dios -¡Él 
lo bendiga y salve!- hacía? Su práctica de la devoción era constante. Al 
darse cuenta de que su comunidad no era capaz de hacer aquello de lo 
que él era capaz, les incitó a hacer los rezos nocturnos en la mejor de 
las ocasiones, que es ramadán" 137 , 






135 Cf. Mudawwana, I, 223-4. 

136 V, n° 59. 

137 V. Conc, IV, 57 y II, 161; HawMU, p. 139, nota 9 (SM). 



231 






Capítulo VI 

Trata del número de rak'a-s de los rezos nocturnos del mes 

de rama dan. 

73) Por lo que se refiere a la doctrina acerca del número de 
rak'a-s en los rezos nocturnos, no se estableció de forma exacta un 
número en la época del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-, 
porque él tan sólo rezó con las gentes dos noches, después se ausentó 
permaneciendo en su casa. Nadie dejó dicho cuántas rak'a-s rezó 
aquellas dos noches. El hadiz más firme al respecto es el hadiz de 
'Á'isa: "El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ni en ramadán ni en 
ninguna otra ocasión hacía más de once rak'a-s" 138 . 'Umar, en un 
principio, les ordenó hacer este número, después duplicaron la extensión 
de los rezos nocturnos convirtiendo las rak'a-s en veinte por lo que voy 
a explicar. 

74) Lo que se cuenta acerca de cuántas rak'a-s se rezaban en los 
rezos nocturnos de tiempos de 'Umar presenta discrepancias. Málik ha 
transmitido, tomándolo de al-Sá'ib b. Yazíd, que 'Umar b. al-Jattáb 
ordenó a Ubayy b. Ka'b y a Tamím al-Dárí que hiciesen los rezos 
nocturnos para las gentes con once rak'a-s. Dijo: "El lector del Corán 
había estado haciendo los rezos nocturnos con las doscientas m hasta 
el punto de que teníamos que apoyarnos en los bastones a causa de su 
duración, pues no nos marchábamos sino cuando ya había empezado a 
despuntar el alba" '*. Este relato coincide con lo dicho por 'Á'iSa - 
¡Dios esté satisfecho de ella!-. 



138 V. n° 59 

139 



140 



Por lo que sigue más adelante (n° 82) se trata de aleyas. 

V. Muwatta', p. 106, n° 103; 'Abd al-Razzáq, Musannqf, IV, 260-1, n° 



7730; Ibn Ab¡ Sayba, Musannaf, II, 392; al-Bayhaql, Sanan, II, 495-7. 
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75) Dijo Málik en el libro Mujtasar ma ktysafi l-Mujtasar. "Lo 
que yo tengo como seguro tocante al número de rak'a-s en los rezos 
nocturnos del mes de ramadán es el mismo bajo el que 'Umar reunió 
a los fieles: once rak'a-s con el witr. Ésta es la oración que hacía el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-". Once está próximo a trece. 

76) Ha transmitido Yazid b. Rümán que 'Umar -¡Dios esté 
satisfecho de él!-, cuando reunió a la gente bajo la dirección de Ubayy, 
rezó con ellos veinte rak'a-s m . 

77) Ha transmitido Málik, tomándolo de Náfi', que éste dijo: "Vi 
con mis propios ojos a las gentes haciendo los rezos nocturnos con 
treinta y nueve rak'a-s, de las cuales tres eran del witr 142 ". 

Dijo Málik: "Esto es lo que las gentes continuaron haciendo y lo 
que se hacía en la época de 'Utmán -¡Dios esté satisfecho de él!-". 

78) Y se ha transmitido que fue lo primero que les ordenó 
Mu'áwiya b. Abi Sufyán -¡Dios esté satisfecho de él!-, así como que 
'Umar b. 'Abd al-'Azíz ordenó a los lectores del Corán hacer los rezos 
nocturnos con treinta y nueve rak'a-s. Dijo 'Abd Alláh b. Abí Bakr: 
"Cuando nos marchábamos, teníamos que apresurarnos en comer el 
sahür por temor a que comenzase la mañana" 143 . 

79) Dijo Malik en el libro de Ibn Sa'bán: "Es aborrecible que se 
retrase la recitación completa del Corán (jattri) al final de ramadán" . 

80) Dijeron Abü Hanífa, al-Sáfi'í y Ahmad b. Hanbal: "La salút 
al-tarawih consta de cinco tarwiha-s, cada tarwiha son cuatro rak'a-s 
con dos tasüma-s" ]U . 



141 V. Muwatta', p. 106, n° 104. 

142 Es decir, la salát al-tarawih constaba de treinta y seis rak'a-s. Cf. 
Mudawwana, I, 222-3. 

143 Es decir, terminaban tan tarde que tenían que darse prisa en hacer la 
comida de madrugada, antes de que comenzase a alborear y hubiese que volver 
al ayuno. V. Mudawwana, I, 222-3 y cf. n° 56. 

144 Es decir, en este caso la oración constaría de veinte rak'a-s. 
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81) La razón del hadiz de Yazíd b. Rümán 145 y lo escogido por 
Málik 14 * es el acuerdo sobre el número de rak'a-s de los habitantes 
de Medina. Nos dijeron unos ulemas que sólo la gente de Medina se 
caracteriza por este número, porque ellos quisieron ser iguales a la 
gente de La Meca U7 . Éstos hacían la circunvalación de la Ka'ba (al- 
tawáj) siete veces entre cada dos tarwlha-s. La gente de Medina puso, 
en lugar de cada circunvalación, cuatro rak'a-s, añadieron dieciseis 
rak'a-s e hicieron el witr con tres, pasando así a ser treinta y nueve 
rak'a-s m . Dijeron: "Ninguna otra gente que no sea la de Medina 
puede hacer esto, porque la gente de Medina fue ennoblecida por la 
emigración {muhayara) i49 del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y 
salve!-, y porque él está enterrado allí. A causa de esto, quisieron ser 
iguales a la gente de La Meca, diferenciándose de los demás". 

82) Nuestros compañeros han dado una respuesta acertada acerca 
de este asunto que coincide con las noticias (ajbár) que sobre él 
tenemos: "Es posible que 'Umar les haya ordenado hacer once rak'a-s, 
ordenándoles junto con esto hacer una recitación del Corán (qirá'a) 
extensa, de modo que el lector recitaba doscientas aleyas en cada rak'a, 
porque hacer una recitación extensa es lo mejor para la oración. Pero 
cuando las gentes fueron demasiado débiles para poder cumplir esto, les 
ordenó hacer veintitrés rak'a-s, reduciendo así la duración de los rezos 
nocturnos, pero compensando la disminución del mérito con el aumento 
del número de rak'a-s. La lectura coránica se hizo entonces con la 
azora de "La vaca" en ocho rak'a-s o en doce, según el hadiz de al- 
A'ray, hadiz que ha transmitido Málik, tomándolo de Dáwüd b. al- 
Husayn, quien lo tomó de al-A'ray: 'Vi con mis propios ojos que ellos 



145 V. n° 76. 
i46 v _ n o 7? _ 



147 V. al respecto 'Abd al-Razzáq, Musannaf, IV, 261-3, n° 7731, 7736, 
7737, 7738. 

Por cada circunvalación (tawáfi completa (hecha siete veces), ellos 
pusieron cuatro rak'a-s cada dos tarwlha-s. Como éstas eran cinco, resulta un 
número de veinte, que fue lo que rezó 'timar. Añadieron dieciseis rak'a-s, más 
las tres del witr. Así queda explicado el número de treinta y nueve. 

Adopto la vanante recogida en nota 4. 
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maldecían a los infieles en ramadán', añadiendo: 'El lector solía hacer 
la recitación con la azora de "La vaca" en ocho rak'a-s. Si hacía los 
rezos nocturnos de ramadán con ella en doce rak'a-s, las gentes se 
daban cuenta de que él había disminuido la recitación'. Estas tres 
tradiciones las recoge Málik en su Muwatta' iX ". 

83) Se ha dicho que el lector recitaba de treinta a veinte aleyas 
y ello fue así hasta el día de al-Harra. Los rezos nocturnos eran muy 
agobiantes para ellos, por lo que hicieron disminuir la lectura del Corán 
y aumentaron el número de rak'a-s, las cuales fueron fijadas en treinta 
y seis y el witr con tres. Las cosas continuaron así. 

Ordenó 'Umar b. 'Abd al-*Azíz -¡Dios esté satisfecho de él!-, 
durante el tiempo de su gobierno, que se recitasen en cada rak'a diez 
aleyas. Málik consideró reprobable que se disminuyera a partir de este 
número o que se alargara la lectura coránica. Esto es lo que ejecutaron 
los imám-ss, coincidiendo en ello la opinión de la comunidad, pues se 
trataba de lo mejor, desde el punto de vista de hacerles menos 
agobiantes los rezos. 

84) Dijo el íayj Abü 1-Qásim: "Este número es sólo en las aleyas 
largas. Hay que aumentarlo en las aleyas breves". Esto se refiere sólo 
a la oración en común y en las mezquitas. En cuanto a quien reza solo 
en su intimidad, si fuese capaz de rezar con once rak'a-s, recitando en 
cada rak'a doscientas aleyas, ello sería lo mejor, porque el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: 'La mejor oración es un largo 
qunüt m,n . 



150 V. Hawádit, p. 144, nota 6; Muwatta', p. 106, n° 105. 

151 V. infra, capítulo IX. 
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Capítulo VII 

Trata de la separación entre dos tarwiha-s con dos rak'as 
breves 152 . 

85) Los imám-es tenían la costumbre de hacer una separación 
entre cada dos tarwiha-s mediante dos rak'as breves, rezándolas ambas 
de forma separada 153 , o bien porque de esta forma uno se aproximaba 
más al número correcto de rak'as, alejándose al mismo tiempo de la 
posibilidad de hacer un número equivocado, o bien para que aquél a 
quien se le hubiera escapado una rak'a con el imam pudiese terminarla 
en ese periodo. Es lícito para quien lo desee hacer oraciones 
supererogatorias entre las dos tarwihas, siempre y cuando haya 
terminado dos rak'as y haya hecho una taslima. En el caso de que 
permanezca de pie recitando y espere a las gentes, y cuando éstos se 
levanten, entre con ellos en su primer estado de sacralización (ihrám) 154 
o comience un nuevo ihrám, eso no se debe hacer. 



152 La doctrina recogida aquí corresponde a Mudawwana, I, 224. 

153 Se refiere a que estas rak'as las debe hacer el que reza por separado. 

154 El estado de sacralización comienza en la oración con la takbirat al-ihram: 
v. El 1 , IV, 658 (AJ.Wensinck). 
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Capítulo VIII 

Trata de si el imam puede dirigir a las gentes en la salaí al- 
taráwlh con un ejemplar del Corán (al-mushqf) m . 

86) A 'Á'iSa -¡Dios esté satisfecha de ella!- la dirigía en la 
oración en ramadán un esclavo suyo que utilizaba un ejemplar del 
Corán. 

'Á'isa bint Talha ordenó a un esclavo suyo que la dirigiese en 
la oración con un ejemplar del Corán. 

Dijo al-Zuhrí -¡Dios esté satisfecho de él!-: "Nuestros mejores 
hombres hacían la recitación del Corán siguiendo un ejemplar del Libro. 
Las gentes no dejaron de hacerlo así desde que hubo Islam". Esto lo 
han afirmado también Ibn Sirín, Yahyá b. Sa'íd y al-Layt l5 *. 

87) Ibn al-Musayyib, por el contrario, lo niega diciendo: "Se 
rezaba, diciendo lo que se sabía de memoria y repitiéndolo, y no se 
hacía la recitación con el ejemplar del Corán". Al-Hasan ha dicho lo 
mismo: "No hay que hacer la recitación con el ejemplar del Corán, 
como hacen los judíos y los cristianos". 

88) Se dice en el libro de Ibn áa'bán: "Quien se sepa de memoria 
el Corán (al-háfiz) no debe rezar siguiendo al lector que lee el ejemplar 
del Corán en el mes de ramadán". Dijo: "Que dirija la oración alguien 
que sepa de memoria algunas de las azoras largas o que sepa de 
memoria la parte del Corán llamada al-mufassal 157 , repitiendo esto 



15í Es un término técnico que designa toda copia del Corán: v. El', III, 798-9 
(A.J. Wensinck). 

Es curioso que al-Turtüsi no mencione la doctrina de Málik recogida en 
la Mudawwana, I, 223-4. 

157 Parte del Corán que, según algunos autores, comienza en la azora XLIX, 
según otros, en la XLV o XLVII o L, y termina con la última azora. 
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en el mes de ramadán, es preferible en mi opinión a que les dirija en 
la oración quien no se sabe de memoria el Corán y hace la recitación 
siguiendo el ejemplar del Corán. Pero si sólo se sabe de memoria una 
única azora, entonces considero preferible a quien lea en el ejemplar del 
Corán". Añadió: "Se ha dicho que en el mes de ramadán se ha de 
dirigir a las gentes en la oración siguiendo el ejemplar del Corán. Quien 
no se sienta capaz de hacer la recitación cuando hace las oraciones 
supererogatorias, reflexione un poco y, si se acordó, bien está; si no lo 
dejará 158 y comenzará otra azora sin hacer la taslima" . 



158 Traduzco conjeturalmente el verbo jatrafa. 
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Capítulo IX 

Trata de la maldición de los infieles (qunüt) m . 

89) Hay dos transmisiones de Málik en la Mudawwana 16 ° 
acerca del qunüt, que es la maldición de los infieles en ramadán 161 . 

Dijo en la Mudawwana: "En ramadán, el qunüt no debe hacerse 
ni al principio ni al final del mes, ni en una oración supererogatoria ni 
en el witr bajo ningún aspecto". Ésta es la transmisión de Ibn al-Qásim 
y 'Alí b. Ziyád. 

90) Ibn Wahb e Ibn Habib, tomándolo de Málik, han transmitido 
que el qunüt es recomendable en la segunda mitad de ramadán y que el 
imam debe hacerlo, maldiciendo a los infieles y diciendo "Amén" a 
continuación. Lo mismo han dicho Ibn 'Umar, Mu'ád y un grupo de 
los Sucesores. 

91) Muhammad b. Yahyá refiere en la Mudawwana, tomándolo 
de Málik, que él dijo: "(Había un imam) que maldecía a los infieles en 
ramadán una vez que las gentes habían hecho el witr. Rezó las dos 
rak'a-s, luego se levantó en la tercera y se prosternó. Una vez que 
hubo alzado la cabeza desde su estado de prosternación, se levantó 
haciendo invocaciones contra los infieles, maldiciéndoles e invocando 






159 Sobre la evolución de esta palabra v. EF, V, 396 (AJ. Wensinck). V. 
también Ibn Hazm, Muhalla, IV, 138. 

160 V. ob.cit., I, 224-5; cf. al-Bayhaqí, Surtan, II, 497-9. 

Un curioso eco de esta práctica se encuentra en la primera proclama 
napoleónica en Egipto (18 muharram 1213/1 julio 1798) en la que se exhortaba 
a los egipcios a dar gracias por la destrucción de los mamelucos, diciendo "May 
God conserve the gíory of the Ottoman sultán! May God preserve the glory of the 
French Forces! God's curse on theMamlüks!": I. Abu-Lughod, Arab rediscovery 
ofEurope. A study in cultural encounters (Princeton, 1983), p. 16. V. también 
Siyar, TV, 336. 
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la victoria para los musulmanes, junto con otras cosas, no muchas, de 
menor relevancia. Tenía el imam una invocación (du'a*) 162 conocida; 
al hacerla, elevaba la voz como hacía con la recitación. Esa invocación 
era muy bella, pero constituía una novedad, pues no existió en tiempos 
de Abü Bakr, 'Umar ni 'Utmán", 163 

92) Dijo Ibn al-Qásim: "Málik lo censuraba de forma 
enérgica" 164 . Dijo: "No creo que se deba hacer". Dijo Muhammad b. 
Yahyá, tomándolo de Málik: "Las gentes hacían esa invocación la 
decimoquinta noche del mes". 

93) Dijeron Abü Hanífa y Ahmad: "Es preferible hacer el qunüt 
en el witr a lo largo de todo el año". Dijo al-Sáfi'í: "Es preferible 
hacerlo en la segunda mitad del mes de ramadán". Abü Hanífa alegó 
como prueba lo que ha transmitido Ubayy b. Ka'b: "El Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!- hacía el witr con tres aleyas, 'Loa el nombre de tu 
Señor, el Altísimo', 'Df: ¡oh, incrédulos!', 'Di: El es Dios, es 

y hacía el qunüt en la tercera antes de la proster nación" 



>165 



único 

166 

La razón de que haya quien considera que es mejor la segunda 
mitad de ramadán para hacer el qunüt se debe a lo que se ha 
transmitido de que Ubayy rezó con las gentes en la primera mitad y no 
hizo el qunüt; después, habiéndose puesto enfermo, hizo la oración en 
su lugar Mu'ad, quien hizo el qunüt. 

94) Ha sido transmitido que 'limar -¡Dios esté satisfecho de él!- 
reunió a las gentes bajo la dirección de Ubayy b. Ka'b, quien hizo con 
ellos los rezos nocturnos de ramadán durante veinte noches sin hacer 
el qunüt más que en la segunda mitad. Se alcanzó así un acuerdo a 
partir de estos dos hadices y de la conducta del resto de los Compañeros 



162 v EFj n _ 632 . 4 ^ Gardet:)- 

163 No encuentro este texto en el apartado de la Mudawwana titulado^ qunüt 
ramadán wa-witri-hi (I, 224-5). 

164 Se refiere a la invocación. 

165 Corán, LXXXVH, 1; CDÍ, 1; CXE, 1. 

166 



V. Hawádit, p. 151, nota 8. 
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de Muhammad, quienes no censuraron a ninguno de los dos, aduciendo 
que el qunüt estaba prescrito en la segunda mitad, como en el caso de 
la oración de la mañana en la que el qunüt ha quedado circunscrito a la 
última rak'a 167 . 

95) El sentido de la tercera transmisión l6S es lo que dijo Málik 
de que él no vio que se hiciera en Medina, porque se trata de una 
oración de witr y el qunüt no está legislado en ella como en el 
Magrib 169 . 

Respecto a lo que adujo Abü Hanlfa como prueba, dijo Abü 
Dáwüd: "Lo que se dice acerca del qunüt en este hadiz no es 
correcto" 170 , según lo que hemos puesto de relieve en lo que ya hemos 
dicho. 

96) Éste es el conjunto de las disposiciones de los rezos nocturnos 
de ramadán, cuál fue su origen y cómo fueron establecidos y lo que 
acerca de ellos se ha transmitido tomándolo del Enviado de Dios -¡sobre 
él sea la paz!-, de sus Compañeros, de los Sucesores y de los demás 
imám-es bien guiados, según lo que han recogido en sus obras Málik, 
al-Bujárí, Muslim, al-Nasá'í y Abü Dáwüd, asf como según lo recogido 
en las demás obras y compilaciones jurídicas de los musulmanes, en las 
que nadie ha transmitido ninguna de las innovaciones que la gente ha 
inventado, como elevar (nasb) los pulpitos (rninbar) m durante la 
recitación íntegra del Corán (jatm), la narración de historias (qasas) y 
la invocación (du'á'). Por el contrario, la prohibición de estas 
innovaciones queda verificada en lo que transmiten, según diremos a 
continuación. 






16 V. Hawadit, p. 152, nota 6 (SAD). Existe al respecto una tradición según 
la cual el Profeta estuvo invocando a Dios, durante un mes, después de la salat 
al-subh contra las tribus de Ri'l y Dakwán que habían matado a los qurra' cerca 
de Bi'r Ma'üna: v. El 1 , II, 1184, s.v. kunut (AJ.Wensinck). 

168 Creo que se refiere al n° 91. 

m El pasaje es ambiguo. Puede referirse tanto a una discrepancia entre las 
prácticas de Medina y el Magrib, como a una discrepancia entre la oración de 
witr y la salat al-magrib. 

170 V. Hawadit, p. 152, nota 13 y cf. n° 93. 

171 V. El', III, 567-9 (E. Diez). 



243 



Capítulo X 

Trata de las innovaciones introducidas en la recitación íntegra 
del Corán del mes de ramadán. 

97) Por lo que se refiere a lo que la gente ha innovado de 
pronunciar sermones (jutab) m al final de la recitación íntegra del 
Corán (jatm) m , dijo Málik: "La recitación íntegra del Corán no es 
sunna para los rezos nocturnos de ramadán" m . Málik censuró a los 
imam-es el hecho de que uno de ellos empezase a hacer la lectura 
coránica en un pasaje distinto de aquél al que había llegado el anterior 
imam t75 . 

Ha afirmado Málik en la Mudawwana 176 : "Lo prescrito en 
ramadán es la oración 177 , no el narrar historias (qasas) "* ni la 
invocación (du'áy . 

Considerad -¡Dios tenga misericordia de vosotros!- que Málik 
prohibió que en ramadán alguien contase historias junto con la 



Se trata del sermón que se hace durante la oración del viernes o en 
ocasiones especiales. En éstas la oración precede a lajutba, contrariamente a lo 
que sucede el viernes. Entre las prescripciones obligatorias de la jutba está la 
invocación en favor de los fieles y la recitación de una parte del Corán. V EP 
V, 76-7 (AJ. Wensinck). 

Es un término técnico que designa la recitación íntegra del Corán. Se 
considera un acto lleno de mérito, sobre todo si se hace en poco tiempo. V. EP, 
IV, 1144, s.v. khatma (Fr. Buhl). 

174 V. Mudawwana, I, 2TÍA. 

. 175 V. Mudawwana, I, 223-4. 

176 V. ob.cit., I, 222-3. 

m Se refiere a la salat al-tarawih. 

El término qasas designa la acción de narrar qissa, pl. qisas, es decir, los 
sermones populares o relatos edificantes dirigidos al pueblo. En la Parte cuarta, 
capítulo VII, se trata más extensamente este tema. 
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invocación, diciendo que la práctica de Medina fue tan sólo la salat al- 
taráwih, sin historias ni invocación, 

98) Refiere Muhammad b. Ahmad en la Mustajraya tomándolo 
de Ibn al-Qásim: "Se ie preguntó a Málik acerca de aquél que hace la 
la lectura del Corán, recitándolo completo, y a continuación hace la 
invocación, y su respuesta fue: "No he oído que se haga la invocación 
durante la recitación íntegra del Corán. No es una práctica de la gente". 
Esta cuestión ha sido tratada también por Ibn Sa'bán, tomándola de 
Málik, en el Mujtasar rriá keysafi l-Mujtasar, y por el Sayj Abü 1-Hasan 
al-Qábisí de Qayrawán, ciudad que ha sido la sede del saber religioso 
('¡7m) en el Magrib, quien la mencionó en el Kitab al-mumahhad: en 
su época no hubo entre los alfaquíes del Magrib otro más sabio que él. 

99) Lo más importante de esto es una cuestión que Málik afirmó 
en el Mujtasar ma laysa fi l-Mujtasar. "No está mal que la gente se 
reúna para ia lectura del Corán junto a quien les recite o a quien les 
explique lo que recita" . Añadió: "Es aborrecible hacer la invocación una 
vez que hayan terminado". Esta expresión "es aborrecible" es lo 
máximo a lo que se llega en la desaprobación de los asuntos innovados. 

100) Y ha transmitido Ibn al-Qásim también, tomándolo de 
Málik, que Abü Salama b. 'Abd al-Rahmán vio a un hombre que 
estaba' de pie junto al pulpito (minbar) haciendo la invocación (du'á'), 
al tiempo que elevaba ambas manos, y expresó su desaprobación, 
diciendo: "No hagas el taqUs de los judíos". Explicó Málik: "El taqTu 
consiste en alzar la voz cuando se hace la invocación y en elevar ambas 

manos " m - 

Ibn al-Qásim refiere también lo siguiente: "Preguntaron a Malik 

qué opinión le merecía el que las gentes hiciesen la invocación mientras 
entraban y salían de la mezquita, permaneciendo de pie mientras lo 
hacían. Contestó: 'Se trata de una innovación y lo desapruebo 
totalmente* " . 






179 V. al respecto Fierro, "La polémique á propos de raf al-yadayn fi l- 
safaf, pp. 72, y Kister, "'Do not assimilate yourselves'% p. 332 y nota 40. 
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Algunos de mis compañeros han explicado: "Sin duda, se refería 
a que las gentes permaneciesen de pie para la invocación 180 , pues por 
lo que se refiere a hacer la invocación mientras ellos entran y salen, es 
decir, mientras caminan, es completamente lícito, porque acerca de ello 
han llegado tradiciones tomándolas del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga 
y salve!-", 

101) Dijo: "Preguntaron a Málik acerca de hacer el takbir 1S1 
tras las oraciones en tierra enemiga y respondió: 'No he oído nada 
acerca de esto, pero sin duda es algo que han innovado los 'abbásfes'. 
Le dijeron: 'En algunos países hacen el takbir en la ultima parte de las 
oraciones al-magrib y al-suth' . Exclamó: 'Ello se incluye entre lo que 
han innovado'. Preguntaron a Málik acerca de aquél que hace la 
invocación tras la oración estando de pie y contestó: 'No actúa de forma 
correcta y no me gusta que alguien lo haga"'. 






Lo admitido de forma general para la invocación es que se haga durante 
la prosternación o estando de pie. Málik parece inclinarse por lo primero. 

Pronunciación de la fórmula Allah akbar, "Dios es grande". 
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Capítulo XI 

Trata de hacia dónde está orientado el principio que informa 
lo expuesto anteriormente. 

102) Has de saber que la expresión en torno a la cual gira esta 
parte no es otra que "la prohibición de los caminos que conducen a la 
perdición" {himayat ai-dara'i') m , para que ni los preceptos 
obligatorios ni los usos establecidos (al-sunan al-musannana) aumenten 
y que no se crea que las oraciones supererogatorias, porque se hagan 
una vez, ya por ello son siman fijados en un tiempo determinado. Todo 
aquel que ha negado este principio en general ha estado de acuerdo con 
él en los detalles 183 . 

Vamos a exponer en primer lugar cómo Abü Hanífa y al-Sáfi'í 
están de acuerdo con Málik sobre este principio. Así, Málik aborrecía 
el ayuno de seis días de sawwál 18 * y Abü Hanífa coincidió en ello 
diciendo: "No considero recomendable dicho ayuno". Sin embargo, al- 
Sáfi'í fue de la opinión contraria: "El ayuno de seis días es 
recomendable". El hadiz que se aduce al respecto lo transmitió al- 
Bujárí: el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "Quien haya ayunado 
en ramadán, continuando el ayuno durante seis días de sawwál, es 
como si hubiese ayunado para siempre" 185 . 



182 V. Fierro, "El principio málikí sadd al-dara'i'". 

183 Entiendo este pasaje en el sentido de que aquellos que, en términos 
generales, no estaban de acuerdo con el principio de la prohibición de los dará V, 
lo utilizaron, sin embargo, en determinadas circunstancias. 

1 4 Es el mes que sigue al de ramadán. El ayuno se puede hacer en días 
separados, pero se suelen escoger los seis días consecutivos después de la fiesta 
de la ruptura del ayuno: El 1 , IV, 355 (A.J. Wensick). 

185 V. Conc, III, 614; Hawadü, p. 158, nota 5. El hadiz no aparece en la 
compilación de al-Bujári. 
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103) Málik y Abü Harufa, por su parte, no alegaron más 
argumento que éste: "Dicha obligación lleva al exceso de preceptos. 
Vienen los beduinos y los niños crecen y si ellos viesen que los 
parientes y los tíos paternos perseveran en tal ayuno, creerían que se 
trata de un precepto obligatorio". 

104) De esta forma, el ayuno de los cristianos l86 llegó 
progresivamente a ser de cincuenta días. Dios Altísimo les impuso como 
precepto obligatorio el ayuno del mes de ramadán, como resulta 
evidente por Su aleya: "Se os prescribe el ayuno, de idéntica manera a 
cómo se prescribió a quienes os precedieron" 187 . Así lo mantuvieron 
durante algún tiempo, pero llegó a ser demasiado duro para ellos, tal 
vez porque les tocó en una época de intenso calor o de mucho frío, 
perjudicándoles en sus viajes y causándoles trastornos en sus formas de 
vida. La opinión de sus ulemas y de sus jefes fue unánime al decidir 
que fijarían para que hiciesen el ayuno una estación del año entre el 
invierno y el estío y lo establecieron en primavera, añadiéndole diez 
días como expiación por el cambio que habían hecho, de modo que el 
ayuno pasó a ser de cuarenta días. Al cabo del tiempo, enfermó un rey 
de los cristianos y prometieron a Dios que, si se curaba, añadirían al 
ayuno de cuarenta días una semana y, habiéndose curado, así lo 
hicieron. Tras su muerte, les gobernó otro rey que pensó: "¿Y si lo 
redondeáramos en cincuenta días?". Lo han transmitido al-Hasan, al- 
Sa'bí y un grupo de ulemas. 

El hadiz de 'Utmán que trata acerca de hacer la oración 
completa cuando se viaja incide sobre lo mismo, según hemos ya 
explicado 15S . 

105) Por lo que se refiere a al-Sáfi'i, está de acuerdo con Málik 
en que la udhiyya es una práctica recomendable (sunná), mientras que 
Abü Hanífa difiere de ambos, sosteniendo que es obligatoria. Los 
discípulos de Málik y de al-Sáfi'í alegan de forma conjunta los 






Se refiere claramente a los coptos, de quienes son bien conocidas la 
frecuencia y extensión de sus ayunos. 

187 Corán H, 179/183. 

188 V. n° 41. 
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argumentos que hemos mencionado en el capítulo tercero, acerca del 
abandono por parte de Abü Bakr, 'Umar, "íabir e Ibn 'Abbás de la 
udhiyya por temor a que las gentes creyesen que era obligatoria. 

Estos tres imam-es, que son tres pilares para la gente del Islam, 
no siguieron una sunna establecida procedente del Enviado -¡Dios lo 
bendiga y salve!-. ¿Por qué entonces no va a ser lícito que nosotros 
dejemos de hacer los sermones y de elevar los pulpitos (minbar) durante 
la recitación íntegra del Corán, por miedo a que las gentes crean que el 
sermón después de la recitación íntegra del Corán es sunna firmemente 
establecida, como lo son las otras dos cosas I89 - nos referimos sájatm 
y al ayuno -? En realidad, el Enviado -¡Dios lo bendiga y salve!- tan 
sólo estableció que se hiciesen los rezos nocturnos de ramadán, así 
como la lectura del Corán en dicho mes de esa forma. 

Por ello, Ibn Sa'bán, al citar en su libro un grupo de estas 
innovaciones, anotó: "...Málik las aborrecía por temor a que se llegase 
a considerar obligatorio el hacerlas, hasta el punto de tomarlas como 
algo prescrito en tiempos pasados". 

106) No es esto algo que sea una mera apreciación nuestra. Por 
el contrario, aquello sobre lo que ponemos en guardia existe realmente. 
Hoy en día, la mayor parte de los musulmanes creen firmemente que el 
Enviado de Dios -¡sobre él sea la paz!- tan sólo legisló los rezos 
nocturnos de ramadán de esa forma, cuyo abandono es una innovación, 
sin tener en cuenta que el Enviado de Dios -¡sobre él sea la paz!- no se 
reunió con las gentes en ramadán más que dos noches, que ningún 
musulmán transmitió el número de rak'a-s y que no hubo invocación 
ni sermón, como hemos explicado. La doctrina que proponemos es la 
más fácil, porque en ella no hay abandono de la sunna, mientras que en 
el abandono del ayuno de seis días en el mes de Sawwál y en el 
abandono de la udhiyya, hay abandono de los sunan, por lo que lo más 
acertado es la desaprobación. 

107) Si se mostrase en desacuerdo con nosotros alguno de los 
discípulos de Abü Hanífa, al-§áfi*í o Málik, de esos que no estudian en 
profundidad los arcanos de la doctrina ni los aspectos más profundos de 



Sigo la lectura recogida en nota 2. 
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los fundamentos, y que no han ido a cerciorarse consultando las obras 
completas, sino que tan sólo echaron un vistazo a las obras secundarias 
y a las parciales, diciendo que esto es una oración rememoradora (dikr) 
de Dios Altísimo, una alabanza (tahnüd), una loa, una invocación y un 
reunirse de los musulmanes en la obediencia a Dios en el que se da fe 
pública de las leyes del Islam, y que por tanto es conveniente que sea 
tan legítimo y recomendable como los mismos rezos nocturnos, 
replicamos entonces: "Esto se rebate fácilmente utilizando argumentos 
sobre los que nada podéis oponer, como es el ayuno de los seis días de 
Sawwál según el principio de Abü Hanífa y el abandono de la udhiyya 
según el principio de al-ááfi'i y que, aun tratándose de obras buenas y 
actos devotos y ritos y deberes religiosos, hayan sido abandonados, 
porque sentir temor a cometer una innovación es mejor que hacerla". 

108) Hemos de añadir a continuación: "El carácter de 
recomendable de la rememoración (dikr) y de la loa está condicionado 
de igual modo que lo está en el caso del ayuno y de la udhiyya, y de la 
misma manera que la recitación del Corán durante la prosternación, la 
inclinación y la pronunciación de la Sahada (No hay más dios que Dios 
y Muhammad es el Enviado de Dios) es una innovación, aunque bajo 
otras circunstancias es un acto devoto. La recitación del Corán durante 
el día se estropea 19 ° con el sermón y la invocación por la mañana. 
Quien hizo la recitación íntegra del Corán durante la noche y luego 
levantó su pulpito (minbar) y pronunció un sermón y una invocación 
durante el día, ése es sin duda un innovador, aunque lo que esté 
haciendo sea rememorar a Dios Altísimo e invocarlo. También se 
estropea con el sermón y la invocación al comienzo del mes. Si las 
gentes elevan sus pulpitos para pronunciar sermones y hacer 
invocaciones en la primera noche de ramada n, incitando a los 
musulmanes al ayuno y a los rezos nocturnos de ese mes y a reunir las 
fuerzas necesarias para cumplir con las prácticas piadosas tanto durante 
la noche como durante el día, ello es un hecho innovado que hay que 
prohibir. Esto es lo más parecido a lo que habéis planteado, pues las 
gentes, al comienzo del mes de ramadán, están más necesitadas de 
sermones, de la invocación, y de recibir amonestaciones para que sirvan 



Traducción conjetural. 
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a su Señor durante dicho mes, que de las mismas cosas al final del mes. 



109) Atestiguan esto también los principios fundamentales de la 
ley divina. ¿No te has dado cuenta de que, en ocasión de los días de la 
ruptura del ayuno y de la Fiesta de los Sacrificios, se ha establecido el 
sermón que se hace durante tales festividades al comienzo del día? Se 
hace el sermón por la mañana temprano del día de la Fiesta de los 
Sacrificios, de forma que las gentes conozcan perfectamente cuáles 
deben ser las ceremonias, los sacrificios y las ofrendas. Por tanto, si 
hacer aquello al comienzo del mes no es lícito, con tanta más razón no 
lo es cuando va a terminar. 
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Capítulo XII 

La divulgación de un hecho no demuestra que sea lícito. 1S1 

110) Un grupo del vulgo y de la gente de la imitación (al-taqlid) 192 
argumentaron que este asunto m estaba generalizado y divulgado en 
las provincias de los musulmanes y en las regiones de la tierra, llegando 
a afirmar uno de esos necios que Qayrawan era la sede del saber 
religioso ('Uní) en el Magrib, y que estas prácticas no han cesado de 
propagarse allí, sin que haya quien las censure. 

La réplica que hacemos es que la divulgación y propagación de 
un hecho no demuestran que éste sea lícito, de la misma forma que su 
ocultación no demuestra que sea algo prohibido. 

¿Acaso no ves que la venta de habas preparadas en su cascara se 
propaga por las regiones de los musulmanes, siendo así que según al- 
Sáfi'í no es lícita? 

¿Acaso no se está volviendo corriente que la gente alquile los 
servicios de otra persona para que haga por ella la peregrinación l94 , 
siendo como es ilícito según Abü Hanifa? 

¿Acaso no se divulga entre los musulmanes el iqti'át de los 
turbantes, siendo como es una innovación censurable? El iqti'át es 
enrollarse el turbante ('amama) alrededor de la cabeza sin pasar el 
extremo bajo el mentón. 



l9! Sigo en este caso el texto de la edición de Talbi. 

Designa a quienes no practican el esfuerzo personal de interpretación 
{iytihad), limitándose a seguir lo establecido por autoridades precedentes. V. El 1 , 
IV,'661-2(J. Schacht). 

Es decir, elevar los pulpitos (minbar-es) durante la recitación íntegra del 
Corán y desde allí narrar historias y hacer la invocación. 

La ley prevé la posibilidad de alquilar los servicios de una persona para 
que reemplace a otra en la peregrinación, pero sólo para determinadas categorías 
de musulmanes, por ejemplo, los enfermos y los viejos. V. II, apartado 3.9.1. 
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111) Vio Muyáhid a un hombre que se había puesto el turbante 
sin haber pasado el extremo bajo el mentón y exclamó: "!Eso es 
ponerse el turbante como hace Satán!", refiriéndose al turbante de 
Satán, que es como los turbantes de la tribu de Lot y de los habitantes 
de las mu'tafikát l95 . 

Ha transmitido Abü Bakr Muhammad b. Yahyá al-SüIÍ en su 
obra Gañb al-hadii que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ordenó 
que había que pasar el extremo del turbante bajo el mentón llevándolo 
hasta la otra espalda (at-talahht) y prohibió el iqíi'át. Cuando alguien 
enrolla el turbante en torno a su cabeza sin anudarlo bajo el mentón se 
dice iqta'ata-há, lo que está prohibido; cuando le da una vuelta bajo el 
mentón se dice talahha-ha y esto es lo que está atestiguado. 196 

112) ¿Acaso no está generalizado en el mundo musulmán el 
arrastrar el vestido por debajo de los tobillos, siendo como es algo 
prohibido, no lícito? 

113) ¿Acaso no se está generalizando en el Magrib envolverse 
{al-taqannu') en el vestido, cubriendo la cabeza, siendo como son los 
habitantes del Magrib adeptos de la doctrina de Málik b. Anas? Se le 
preguntó a Málik acerca del taqannu' y dijo: "Si se hace a causa del 
calor o por el frío o por alguna otra excusa, no hay nada malo en ello, 
pero si es por un motivo distinto de los expuestos, no se puede hacer". 
Dijo: "Abü I-Nadar lo hacía tan sólo cuando el calor lo agobiaba". 
Dijo: "Vio Sukayna - o Fátima - bint al-Husayn a uno de sus hijos que 
se había envuelto hasta la cabeza y le recriminó, diciendo: 'Descubre 
la cabeza, porque llevarla cubierta induce a sospecha durante la noche 
y durante el día es bajeza'". Dijo Málik: "Yo lo considero aborrecible 
si no hay una buena razón para hacerlo. Aunque no tengo conocimiento 
de que sea algo prohibido, sin embargo, no es propio de la forma de 
vestirse de los mejores hombres" m . 



195 Designa a las ciudades que fueron destruidas junto con Sodoma y 
Gomorra. Este pasaje aparece como cita de Hawadit en Ibn Füdi, lhyá ' al-sunna, 
pp. 198-9. 

196 Cita de Hawadit en Madjal, ed. 1380/1960, I, 134. 

197 V. Ibn Abl Zayd, Kit'ab al-yam', pp. 227-8. 
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Se trata como puedes ver de una innovación censurable que 
actualmente se ha convertido en sunna en los mejores hombres. Se ha 
transmitido tomándolo de Abü Bakr al-Siddiq -¡Dios esté satisfecho de 
él!- que él manifestó: "Desde que me convertí al Islam, no he entrado 
nunca en la letrina sin velarme la cabeza por pudor hacia mi 
Señor" 198 . 

114) La mayor parte de las cosas que hace la gente de tu tiempo 
no se basa en el ejemplo de la vida del Profeta. ¿Cómo no va a ser así? 
Ya hemos contado lo que respondió Abü 1-Darda' en aquella ocasión en 
que entró a presencia de Umm al-Dardá' encolerizado y ella le 
preguntó: "¿Qué te pasa?, siendo su respuesta: "¡Por Dios!, no 
reconozco en lo que ellos hacen ninguna de las prescripciones de 
Muhammad -¡Dios lo bendiga y salve!- excepto que hacen la oración 
en común" '", así como las otras tradiciones que hemos recogido en 
el mismo capftulo. Si lo único que perduró entre ellos del ejemplo de 
la vida del Profeta fue la oración en común, ¿cómo no iban a ser la 
mayor parte de las cosas que hacían innovaciones? 

115) Por lo que se refiere a aquél que adujo el ejemplo de los 
habitantes de Qayrawán 2C0 , ése es un necio 201 que convoca a actuar 
sin reflexionar. A esos necios se les debe decir: "Málik b. Anas 
consideró el consenso {iyma *) de la gente de Medina como argumento 
decisivo y de autoridad (huyya) m y no se lo aceptaron los alfaqufes 
de las otras ciudades. Y eso que se trataba del país del Enviado de Dios 
-¡El lo bendiga y salve!-, del recinto de la revelación, de la sede de la 
profecía y de la mina del saber religioso. Si sucedió esto tratándose de 
Medina, ¿qué decir de Qayrawán? Además, sólo se podría aducir ese 
argumento si vosotros probaseis que los ulemas de Qayrawán emitieron 
un dictamen jurídico (fetua) en este sentido, ya que hay que seguir el 
ejemplo de los ulemas, no del vulgo. Pero los ulemas nunca han 



198 V. Hawadit, p. 168, nota 4 (sin localizar). 

199 V. supra n° 35. 

200 V. n° 110. 

201 Sigo la lectura de Talbi. 

202 Para este término, v. El 2 , El, 562-3 (L. Gardet). 
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transmitido algo parecido. Eso tan sólo lo hacen el vulgo y la gente baja 
y mi censura recae sobre ellos del mismo modo que sobre vosotros. La 
demostración de lo que digo es que los dictámenes jurídicos que hubo 
en Qayrawán tuvieron que ser según la doctrina de la gente de Medina, 
pues los habitantes de Qayrawán se han contado entre las gentes que 
más enérgicamente se han aferrado a la escuela de Málik. Los ulemas 
de Qayrawán hacen los rezos nocturnos de ramadán en sus casas a 
causa de lo que afirmó Málik -¡Dios esté satisfecho de él!-: "Considero 
que es mejor que quien pueda hacerlo haga los rezos nocturnos en su 
casa". 

116) Lo que predominaba en ellos era el temor de Dios y la 
sumisión. Se les dijo en la Mudawwana: "En ramadán no se deben 
contar historias (qasas) con la invocación". Queda lejos de su condición 
que inventaran algo parecido a esta innovación, que elevaran los 
pulpitos (minbaf) y que hicieran el sermón tras la recitación íntegra del 
Corán. Si hubiera sido así, sin duda alguna ello se hubiera generalizado 
y divulgado y los estudiosos del saber religioso lo habrían registrado, 
junto con la opinión contraria de los predecesores, y ello habría llegado 
hasta nuestra época. Si no lo ha registrado nadie de entre aquellos que 
sirven de fundamento en el que apoyarse, ni nadie de entre aquellos que 
se cuentan entre los ulemas, podemos tener la certidumbre de que se 
trata de cuentos del vulgo y de los viles. 

117) A continuación se les dice: "¿En qué os distinguís de quien 
os imita, utilizando un argumento del mismo género, diciéndoos que 
Córdoba es más importante que Qayrawán y que ella es la sede del 
saber religioso, de la ciencia y del califato, siendo más excelente que 
Qayrawán a causa de haber sido sede del califato, y sin embargo no se 
tiene conocimiento de que en ella haya habido nunca ni sermón ni 
pulpito (minbar) ni invocación ni de que las gentes se hayan reunido 
nunca para la recitación completa del Corán durante ramadán?". 

118) Si alguien preguntara: "¿Acaso peca quien actúa de esa 
forma (reuniéndose para el/o/m)?", se contesta: "Aunque su intención 
sea hacer esto manteniéndose al margen del alboroto, en el caso de que 
tan sólo haya hombres o bien hombres y mujeres que están aislados 
unos de otros mientras escuchan el d'ücr, sin que las leyes del 
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Misericordioso sean mancilladas, aun así no deja de ser la innovación 
que Málik consideró aborrecible, Y en el caso de que ello transcurra 
como sucede actualmente, mezclándose los hombres y las mujeres, 
poniéndose sus cuerpos en contacto, estrechando (a las mujeres) 
aquellos cuyo corazón está corrompido de entre las gentes dudosas, 
abrazándose unos a otros, sucediendo cosas como lo que se nos contó 
de que un hombre fue encontrado teniendo comercio carnal con una 
mujer, mientras ambos permanecían de pie en medio de la aglomeración 
de la gente, o como el caso que me refirió una mujer de que un hombre 
quiso abusar de ella, no mediando entre ellos más que el vestido aa , 
y otros casos parecidos de libertinaje y promiscuidad, ello es cometer 
una inmoralidad, como es inmoral todo aquello que sea motivo para que 
las gentes se reúnan. 

119) Y si argumentaran: "¿Acaso no ha transmitido 'Abd al- 
Razzáq en el Tajsir que Anas b. Málik, cuando quería hacer la 
recitación íntegra del Corán, reunía a su familia?", contestamos: "Ésta 
es la prueba decisiva (huyyá) contra vosotros. En efecto, él rezaba en 
su casa y reunía a su gente durante la recitación íntegra del Corán. 
¿Qué tiene esto que ver con el hecho de que levantéis los pulpitos 
{minbar) y de que embellezcáis los sermones con falsedades al comienzo 
de las grandes fiestas y con que los hombres y las mujeres, los 
chiquillos y el populacho se mezclen unos con otros y con que los 
alaridos y los gritos se multipliquen y con que todo transcurra en 
desorden y confusión, de modo que la magnificencia del Islam y la 
solemnidad de la fe desaparecen? Además, 'Abd al-Razzáq no ha 
transmitido que Anas hiciese la invocación, sino que reunió a su gente. 
Con esto es suficiente." ** 

120) En el mismo orden de cosas, 'Umar oyó a un hombre 
exclamar: "¡Cuan excelente es el color amarillo del agua de los brazos 
de ella!", refiriéndose al agua en la que una mujer había estado 
haciendo sus abluciones, dejando en ella rastros de azafrán. 'Umar lo 






OT Cf. n° 51. 

204 V. Ba'U, p. 40. 
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hizo azotar 205 . Se ha transmitido que 'Umar prohibió al hombre que 
se sentase en el lugar donde había estado sentada la mujer en el instante 
inmediatamente después de que ella se hubiera levantado. 



121) Todo aquél que profesa el principio de cerrar los caminos 
que pueden conducir a consecuencias peligrosas (dará 'i'), lo que diga 
irá necesariamente acompañado de esta consecuencia 206 . Aquél de 
entre los ulemas que haya rechazado dicho principio, aun así tendrá 
necesariamente que desaprobarlo a causa de la promiscuidad que se 
establece en su transcurso entre hombres y mujeres. 












En este relato parece hacerse alusión a la menstruación de la mujer. 
Es decir, la prohibición de reunirse durante eljatm. 
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Capítulo XIII 

En el que se explica de dónde procede la corrupción {fosad) 
entre los musulmanes del vulgo. 

122) Ha transmitido Muslim en su Safúh que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- dijo: "Dios no hará desaparecer el saber religioso 
('ilm) quitándoselo directamente a los hombres, sino que lo hará 
desaparecer mediante la desaparición de los ulemas, de modo que, 
cuando ya no quede ninguno, entonces los hombres tomarán por jefes 
a ignorantes que, al ser preguntados, dictaminarán sin el menor saber, 
extraviándose a sí mismos y extraviando a los demás" 207 . 

Reflexionad sobre este hadiz, pues es un indicio de que las gentes 
nunca serán castigadas por causa de sus ulemas, sino que lo serán 
porque, cuando hayan muerto sus ulemas, emitirá dictámenes jurídicos 
quien no posee ciencia y, por su culpa, ellos serán castigados. 'Umar 
ha formulado esta idea de la forma siguiente: "Una persona de 
confianza nunca ha traicionado, pero si se consideró que era una 
persona de confianza quien no lo era, ése acabó traicionando". 

123) Por nuestra parte, decimos: "Un ulema nunca ha innovado, 
pero si se pidió un dictamen jurídico á quien no poseía saber religioso, 
las gentes serán castigadas por su culpa. Ése se extravió a sí mismo y 
extravió a los demás" . 

En el mismo sentido está lo que hizo Rabí 'a. Dijo Málik: "En 
cierta ocasión Rabi'a estaba llorando a lágrima viva y le preguntaron: 
'¿Te ha ocurrido alguna desgracia?'. Respondió: 'No, lo que me aflige 
es que se pide que emita dictámenes jurídicos a quien no posee saber 
religioso' 208 \ 



207 V. Conc, V, 236-7; Bida', XII, 26 y cf. IH, 8, 10; Hawhdu, p. 174, 
nota 7 (SM, SB). 

208 V. l'timm, H, 173 y cf. n° 259. 
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Ha transmitido al-Bujári en su Sahih tomándolo de Abü Hurayra 
que el Enviado de Dios -¡El lo bendiga y salve!- dijo: "Antes de la 
Hora, habrá años w de mentiras. En ellos, el mentiroso dirá la 
verdad, el verídico mentirá; en ellos, el hombre de confianza traicionará 
y el que es traidor será considerado un hombre de confianza y el 
ruwaybada hablará como si fuera un ser dotado de razón" 2l0 . Dijo 
Abü 'Ubayda: "El ruwaybada es el hombre necio y mezquino que habla 
de asuntos vulgares". 

124) Se ha transmitido lo siguiente, tomándolo de 'Umar b. al- 
Jattab -¡Dios esté satisfecho de él!-: "He sabido cuando perecerán las 
gentes. Pero si cuando la jurisprudencia {fiqh) proceda del pequeño, el 
grande le desobedece, y si cuando la jurisprudencia proceda del grande, 
el_pequeño la acata, ambos estarán en la buena senda" 2U . Dijo 'Abd 
Alláh b. Mas'üd: "Las gentes no dejarán de estar bien mientras tomen 
el saber religioso de quienes son más grandes que ellos, pero si lo 
toman de quienes son más pequeños y peores que ellos, perecerán". 

125) Discuten los ulemas acerca de lo que quiso decir 'Umar con 
el término "pequeños" 212 . Por lo que se refiere a 'Abd Alláh b. al- 
Mubárak, afirmó: "Los pequeños son los innovadores". Por su parte, 
Abü Bakr b. Tábit al-Jatíb al-Háfiz afirmó: "Se refería sin duda con 
dicha palabra a los niños", añadiendo que en ello hay una incitación a 
la instrucción en la niñez, como en esta otra afirmación de 'Umar - 
¡Dios esté satisfecho de él!-: "Estudiad el derecho antes de ser 
proclamados jefes" 213 , es decir, si no os instruísteis cuando erais 
pequeños hasta ser proclamados jefes, la falta de instrucción hará que 
os avergoncéis y tendréis que tomar el saber religioso de quienes son 
más pequeños que vosotros. 



209 Sigo la lectura de Talbi. 

210 V. Hawádit, p. 175, nota 14, donde se señala que este hadiz no está 
recogido en la compilación de al-Bujári. V. también I'tisam, II, 173-4. 

211 V. Hawctdit, p. 176, nota 7 (sin localizar); I'tisam, II, 174, 

212 V. al respecto 'Abd al-Razzaq, Musannaf, XI, 246-7, n° 20446. 

213 V. Hawadit, p. 177, nota 4. 
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Nuestro maestro, el cadí Abü 1-WalId, dijo: "Es posible que el 
significado de 'los pequeños' sea 'quienes no tienen saber religioso' y 
no los pequeños en edad, porque 'Umar b. al-Jattab -¡Dios esté 
satisfecho de él!- consultaba a los jóvenes en edad. En efecto, los 
lectores del Corán que le aconsejaban eran gente madura, pero también 
mozos. Es posible que él se refiriese con 'los pequeños' a quienes no 
tienen poder ni rango: no sucede esto sino cuando se deja de lado la 
religión y la hombría de bien (muruwwa), mientras que quien conserva 
ambas es inevitable que su situación se eleve y que su poder crezca". 

126) Se ha transmitido lo siguiente, tomándolo de Makhül: "El 
estudio del derecho ifiqh) por parte de la gente baja significa la 
corrupción de la vida terrena, y, por parte de la chusma, la corrupción 
de la religión". 

Dijo al-Firyábí: "Cuando Sufyán al-Tawrí vio que estos nabateos 
escribían el saber religioso, se le alteró el rostro. Le dije: '¡Oh, Abü 
'Abd Alláh!, me he dado cuenta de que, al ver a éstos escribir el saber 
religioso, se te ha mudado el color'. Contestó: 'El saber religioso está 
entre los árabes y en los amos de la gente. Si se separa de ellos y se 
vuelve hacia éstos - es decir, los nabateos y la chusma- la religión se 
verá alterada'. 214 

127) Dijo Sufyan: "Hemos buscado refugio en Dios para que nos 
librara del mal producido por la tentación ifitna) del ulema y del mal 
producido por la tentación (fitná) del devoto ignorante, pues las 
tentaciones de ambos es una sola para todo aquél que se deje tentar" . 

128) Dijo Wahb b. Munabbih: "Las consecuencias que producen 
el acopio de riquezas y el deseo desmedido de poder cuando 
permanecen entre las buenas obras del hombre, son como las 
consecuencias que producen dos lobos hambrientos que cayeron en un 
redil en el que había ovejas y que pasaron la noche merodeando hasta 
que amaneció" 215 . 



214 V. ¡'tisam, II, 175. Sobre la imagen negativa de los nabateos, v. Ibn al- 
íawzl, Mawdü'at, II, 42. 

215 V. Ibn 'Abd al-Barr, fcmi', I, 168. 
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Dijo Sufyán al-Tawri: "Hubo un tiempo en que eran los hombres 
mejores y los más excelentes quienes se enfrentaban a los emires de 
entonces, ordenándoles el bien y prohibiéndoles el mal, mientras que los 
otros permanecían en sus casas, sin que se recurriese a ellos y sin que 
se les recordase. Así continuamos hasta que los que se dirigían a los 
emires y les ordenaban el bien fueron los peores hombres y los que 
permanecían en sus casas fueron los mejores" . 

129) Dijo Muhammad b. Sahnün: "Tenía cierto ulema un 
hermano que iba por la noche a ver al cadí y al gobernador para 
saludarles. Llegó aquello a su conocimiento y le escribió advirtiéndole: 
'Que el que te ve durante la noche, te vea también durante el día. Ésta 
es la última carta que te escribo'". Dijo Muhammad: "Se la mostré a 
Sahnün, quien admirado exclamó: 'No hay nada más feo que ir a la 
tertulia de un ulema y no encontrarlo y que se diga que está en casa del 
emir'." Dijo Sahnün: "Si un hombre va al lugar donde suele estar el 
cadí tres días seguidos sin necesidad, es conveniente que no se acepte 
su testimonio". 
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PARTE CUARTA 

En la que se exponen innovaciones peregrinas y la 
desaprobación de las mismas por los ulemas. 



Capítulo I 

Trata de la innovación relativa a la recitación cantada del 
Corán {qira'a bi-l-alhan wa-l-tatñb) 2I *. 

130) Entre las innovaciones inventadas relativas al Corán se 
cuenta su recitación cantada por medio de músicas (alhan) y canto (al- 
tatñb) 21? . Dios Altísimo dijo: "Salmodia debidamente el Corán (wa- 
rattü al-Qur'án larñl" 1 )" 21S , lo que quiere decir: "Haz una 
diferenciación precisa del texto y hazlo de forma clara y pormenorizada, 
salmodiándolo debidamente, sin apresurarte en su recitación 219 , tal y 



216 Como traduzco más adelante, esta expresión designa la salmodia del 
Corán. Talbi, en el artículo que ha dedicado a estudiar esta parte de la obra de 
al-Turtüsi, traduce el término alhan por "música", si bien "música" no se refiere 
a la utilización de instrumentos, sino a la modulación de la voz de forma 
melodiosa como un canto. 

217 Significa "cantar; hacer música; salmodiar al leer el Corán": v. Lañe, 
Lexicón, V, 1835. 

218 Corán LXXHI, 4. El verbo rattala significa "salmodiar, cantar", así como 
"leer el Corán de forma pausada, pronunciando con cuidado y distintamente las 
palabras, esmerándose en la pronunciación, marcando las pausas": v. Lañe, 
Lexicón, III, 1028. En el texto de al-Turtüáí designa la forma correcta de hacer 
la salmodia del Corán, sin ningún tipo de música o canto. Traduzco dicho término 
por "salmodiar debidamente el Corán" o bien desglosando su significado, de la 
misma manera que traduzco alhan y tatñb por "salmodiar indebidamente" o bien 
desglosando su significado. 

219 Al-TurtüsT considera, por tanto, como sinónimos los términos alhan y 
tatñb, oponiéndolos a tarñl. Los primeros, insisto, son formas musicadas o 
cantadas de leer el Corán, mientras que el segundo (equivalente a tarñl) es la 
salmodia correcta, cuyas características son expuestas por el autor, haciendo la 



264 

como dicen los árabes: 'dientes delanteros cuya disposición es perfecta, 
estando separados unos de otros {t_agr ratal wa-ratil), es decir, cuando 
los dientes están separados entre sí mediante intersticios'". 

131) Dijo Málik: "No me agrada la recitación cantada del Corán 
y no me gusta que se haga ni en rama dan ni en ninguna otra festividad, 
porque se parece al canto y podría parecer una ridiculización del Corán. 
Se dice incluso: Fulano ha aprendido la técnica de la recitación coránica 
de Fulano 22 °. Ha llegado también a mi conocimiento que las esclavas 
aprenden esta forma de recitar el Corán como aprenden a cantar. ¿Crees 
acaso que esto tiene algo que ver con la recitación que hacía el Enviado 
de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-?" m . 

132) Por su parte, Sa'íd b. al-Musayyib, habiendo oído a 'Umar 
b. *Abd al-' Azíz salmodiar de forma indebida (yatribu), se lo prohibió. 
Envió Sa'íd a decirle que le prohibía hacer aquello (al-tatñb) y 'Umar 
se abstuvo. 

Dijo Ibráhím al-Naja'í: "Ellos aborrecían que se hiciese la 
recitación del Corán, salmodiándolo de forma indebida según la técnica 
del canto {tatñb). Cuando se hacía la recitación del Corán, la hacían 
con esmero, cuidando la pronunciación y sin elevar mucho la voz, con 
acento triste y grave". 

133) Dijo 'Abd Alláh b. 'Umar: "En el día de la Resurrección 
se le dirá al lector del Corán: '¡Recita el Corán, recítalo y salmodia 
(wa-rattil) como salmodiabas en la vida terrena!'" 222 . 



comparación con "los dientes separados mediante intersticios", es decir, lectura 
del Corán separando las palabras y marcando las pausas. Cf. al-Ayurri, Ajláq ahí 
al-Qur'an, pp. 168-9. 

220 Esta frase se refiere al hecho de que la persona que recitaba el Corán 
miraba más a su propio lucimiento personal que al acto religioso en sí mismo, y 
creaba una escuela de recitación que era imitada. 

221 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yanú', p. 166. 

222 V. Conc, II, 618; Hawádit, p. 184, nota 11 (ST, SAD, MH). 
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Dijo Hudayfa: "Cuando recitéis el Corán, hacedlo con acento 
triste y grave, siendo cuidadosos, volcándoos en lo que hacéis y 
salmodiándolo debidamente". m 

134) Dijo Muhammad b. Sírín: "Las melodías del Corán son una 
innovación" 2U . 

Dijo Ka 'b: "A esas gentes que recitan el Corán de una forma 
mucho más hermosa, a causa de las melodías que emplean, que las 
tañedoras cuando tañen o que los camelleros cuando con sus cantinelas 
arrean a los camellos, a ésos Dios no los tendrá en cuenta el día de la 
Resurrección" sas . 

Dijo Abü Darr: "Oí decir al Profeta -¡Dios lo bendiga y salve! - 
que temía por su comunidad que hubiese gentes que tomaran el Corán 
como si de los Salmos (mazarmr) se tratara, poniendo al frente de ellos 
para que cumpliera con la función de imam no a quien fuera el más 
intruido, sino a quien les cantase". ' Z26 

Dijo 'Abd Alian b. Ahmad b. Hanbal: "Habiéndosele preguntado 
a mi padre acerca de la recitación cantada del Corán, le oí responder: 
'Es algo inventado'". ™ 

Dijo Salmán: "En cierta ocasión, 'Alí nos predicó un sermón". 
Recordó que ese sermón había sido extenso y que en él 'Alí hizo 
alusión a una época de desórdenes (fitoa) que dijo estar a punto de 
acontecer, acerca de la cual vaticinó: "Los derechos del Misericordioso 
se perderán y cantará el Corán el dotado para el canto y la 
música". 22 * 

135) Por lo que respecta a los que introdujeron la forma cantada 
de recitar el Corán (ashab al-alhári), aparecieron tan sólo en el siglo 
cuarto de la hégira. Figuran entre ellos Muhammad b. Sa'íd, el 
compositor, al-Kirmání, ai-Hay tam, Aban, quienes no eran tenidos en 



23 Cf. al-Áyurri, Ajlag ahí al-Qur'an, pp. 163-7. 
224 V. Bida', n, 37. 

223 V. Hawádit, p. 185, nota 12 (sin localizar). 
726 V. Conc, H, 343; Hawádi[, p. 185, nota 15 (MH). 

227 V. al-Jallál, al-Amr bi-l-ma'rüf, n° 194, p. 108. 

228 V. Hawádit, p. 186, nota 9 (sin localizar). 



266 

cuenta por los ulemas. Fueron ellos los que transladaron la recitación 
del Corán a las modalidades de la música de los cantos: alargaron las 
breves y transformaron en breves las largas, vocalizaron las consonantes 
mudas y transformaron en mudas las vocalizadas, añadiendo y quitando 
a los sonidos, haciendo quiescentes las terminaciones declinables y 
viceversa, con objeto de asumir las modulaciones de los cantos 
melodiosos. 

Luego, forjaron nombres por derivación 229 para estos tipos de 
música: Sadr (pequeña perla), nabr (grito), tafñq (escansión), ta'tiq 
(suspensión), hazz (vibración), jazz (seda) 23 °, zamr (sonido de 
flauta), zayr (restricción), hadf (elisión), taSñq (expansión) ai , asyá' 
(arrullo), siyáh (canto de ave). 

136) A continuación afirmaron que tal sonido (harf) es emitido 
por la nariz, tal otro por la cabeza, aquél por el pecho, y aquel otro por 
las comisuras de los labios. El que es emitido por el cráneo es un siyáh; 
el que lo es por la frente, un zayr; el que lo es por la campanilla, un 
nabr; el que es emitido por la nariz, zamr; el que lo es por la laringe, 
jarir (murmullo, susurro) y Sadr; el que es emitido por el pecho, hadir 
(rugido). 

137) A todos ellos los llamaron "músicas" (luhüri). Dieron 
después a cada tipo de música un nombre por invención, como, por 
ejemplo, la "música esclava" (al-saqlabí). Así, cuando recitaban esta 
aleya de Dios Altísimo: "Cuando se os dijo: la promesa de Dios es 
verdad" 232 , se ponían a danzar a la manera de los esclavos que 
danzan moviendo sus pies adornados con ajorcas, y tocaban palmas 
siguiendo el ritmo de los pies y amoldaban sus voces a la cadencia de 
las palmas y al baile de los pies, todo ello según modulaciones 
armoniosas. 



229 Para el significado de istiqhq v. EF, III, 127-8 (H. Fleisch), Cf. n° 237 

230 Sigo una de las lecturas recogidas en la nota 6, p. 187. 
Sigo la lectura recogida en la nota 9, p. 187. 

232 Corán XXXI, 33. 
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138) Otro ejemplo es el estilo de los monjes, consistente en que 
cada vez que encontraban en el Corán un pasaje en el que se menciona 
al Mesías, como en las aleyas: "El Mesías, Jesús, hijo de María" o 
"Acordaos de cuando Dios dijo: ¡oh, Jesús, hijo de María!" "", se 
ponían a imitar las voces de los cristianos, de los monjes y de los 
obispos en las iglesias. 

139) Entre los otros estilos de música del Corán designados por 
ellos están: al-bizanñ (el bizantino), al-rünú (el romano), al-hassanl, al- 
makkl (el mequense), al-iskandarám (el alejandrino), al-misñ (el 
egipcio), al-káründi, al-rá'l (el pastoral), al-dibáy (el brocado), al- 
yáqüt (el jacinto), al-'arüs (la novia), al-darqün, al-muryi, al-mayüsl 
(el zoroastra), al-munamnam (el adornado), al-sindi (el indio) y otros 
más. No he considerado conveniente mencionar más por temor a 
extenderme demasiado 234 . 

140) Estos son los nombres innovados a los que se hace 
referencia en el Libro de Dios Altísimo: "(¿Habéis visto a Lat, Uzza y 
Mana, la otra tercera? ¿Tenéis el varón y Él la hembra? Esto, entonces, 
sería una partición injusta. Eso no son más que nombres que, vosotros 
y vuestros padres, les habéis dado.) Dios no ha hecho descender poder 
ninguno en ellos" 2JS . Quien de entre ellos recita y quien escucha no 
se han propuesto comprender qué es lo que se ordena o prohibe o se 
promete o se amenaza o se amonesta, qué intimidación, moraleja, 
prescripciones necesarias o cualquier otra cosa reveló Dios en el Corán. 
Tan sólo les interesa el placer, las sensaciones voluptuosas, las 
modulaciones y las músicas, como si el Corán fuera algo semejante al 
rasguear de las cuerdas y a las melodías de las flautas, según dijo Dios - 
¡loado y ensalzado sea!- reprendiendo a QurayS: "Su plegaria en el 
templo no consiste más que en silbidos y aplausos" 236 . 



233 Corán IV, 169/171; V, 116. 



234 V. la traducción de este párrafo, con variantes, llevado a cabo por Talbi 
en "La qira'a bi-l-alhán* , p. 184. 

235 Corán, LIE, 19-23. 






236 Corán, VE!, 35. 
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141) Dios reveló el Corán para que se meditara sobre sus aleyas 
y se comprendieran sus significados. Dijo Dios Altísimo: "Te hemos 
hecho descender un Libro bendito para que los hombres mediten sus 
aleyas", así como: "¿No han meditado el Corán?" y también: "Los 
creyentes son aquellos que cuando se cita el nombre de Dios, sus 
corazones temen y cuando se les recita sus aleyas, aumenta su fe" ° 7 . 
En todo ello hay una prohibición de que se recite el Corán con músicas 
melodiosas y parecidas a los cantos, porque éstas hacen fructificar la 
oposición a la humildad y la resistencia al temor y al miedo. 

142) Dios Altísimo dijo: "Cuando oyen lo que se hizo descender 
al Enviado, ves a sus ojos derramar lágrimas, porque saben la 
verdad" 338 . Este pasaje expresa claramente cómo se debe recitar el 
Corán: si ellos lloraron, fue evidentemente porque comprendieron el 
verdadero significado del Corán, no a causa de las modulaciones del 
lector, pues ¿qué tiene que ver lo primero con la capacidad del hombre 
para emitir sonidos, con la agilidad del cuerpo, con los movimientos de 
la cabeza, con gritar, armar alboroto, silbar y tocar palmas? Dijo Dios 
Altísimo: "Si hubiésemos hecho descender esta predicación sobre una 
montaña, la hubieses visto, humilde, romperse en pedazos por el temor 
de Dios" 239 . 

143) ¡Ojalá supiera yo qué es lo que transmite el temor de Dios 
Altísimo! ¿Son acaso las músicas de al-Kirmání o las modulaciones de 
al-Tirmidí? ¿O es la comprensión de los significados del Corán y la 
meditación sobre sus aleyas y la extracción de sus preceptos y las cosas 
prodigiosas en él contenidas? Dijo Bahz b. Hakím: "Estuve rezando 
siguiendo la oración de Zurára b. Awfa y él recitó esta aleya: 'Cuando 
se sople en la Trompeta' 3m , y cayó como muerto, contándome entre 
los que tuvimos que transportarlo a su casa". 



237 Corán, XXXVIH, 28/29; IV, 84/82; VEI, 2. 

238 Corán, V, 86/83. 

239 Corán, LIX, 21. 



2Aa Corán, LXXIV, 8. 
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144) Dijo Abü I-Rabí' Idrís al-Jawlání: "Abü Bakr al-Basri había 
recibido de Dios la capacidad de entristecer y una bella voz, y gracias 
a su virtud, su recitación del Corán se aposentaba en el corazón. Iba a 
ver a al-Layt b. Sa'd y recitaba en su casa. Al-Layt y quienes estaban 
con él se echaban a llorar. Decía al-Layt: 'Dios ha otorgado gracias a 
su recitación un poder sobre los ojos 241 "\ 

145) Hizo un hombre la recitación en casa de 'Umar b. al-Jattáb 
con las siguientes aleyas: "Cuando el Sol se oscurezca, cuando los 
astros se empañen, cuando los montes se pongan en marcha, cuando las 
camellas de diez meses sean abandonadas, cuando las fieras sean 
reunidas, cuando los mares entren en ebullición, cuando las almas se 
emparejen, cuando se interrogue a la víctima acerca del pecado que 
motivó que se la matara, cuando las páginas sean abiertas, cuando el 
cielo sea destapado, cuando el Infierno sea atizado, cuando el Paraíso 
sea acercado, toda alma sabrá lo que presenta" 2AZ . Exclamó 'Umar: 
"Lo nuevo discurre por este camino" 2a . Sin duda alguna, su 
preocupación era la comprensión del significado de la aleya, no los 
trinos ni la modulación. 

146) Dijo Ibn Abí Abla: "Umm al-Dardá' al-sugrá fue con 
nosotros de Damasco a Jerusalén montada sobre una muía. Al pasar por 
las montañas, dijo al hombre que la guiaba: 'Haz saber a las montañas 
lo que les prometió su Señor'. Y él elevó la voz recitando esta aleya: 
'Te preguntarán acerca de las montañas. Responde: Mi Señor las 
pulverizará por completo y dejará la tierra llana, desierta: no verás en 
ella curva ni desnivel'" 2AA . 

147) Ha transmitido Málik: "Se le preguntó a Zayd b. Tábit: 
'¿Qué opinión te merece la recitación del Corán en siete días?'. 
Respondió: 'Bien, pero si la hago en quince o veinte días lo considero 



241 Es decir, movía al llanto. Cf. n° 140. 



242 Corán, LXXXI, 1-14. 

243 Entiendo que se refiere a que lo descrito en la aleya ha empezado a 



suceder. 



244 Corán, XX, 105- /107. 
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preferible. ¿Quieres saber por qué?'. Exclamó: 'Naturalmente', 
respuesta fue: 'Para meditar y reflexionar sobre el Corán'". 



Y su 
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Capítulo II 

Trata del significado de los alhan. 

148) Hemos mencionado ya que Máük aborrecía la recitación 
cantada del Corán (qirá'a bi-l-alhari). Afirmó Máük: "No me agrada 
que se articulen las letras con hamza {nabr), ni que se marque la hamza 
en la recitación del Corán" 243 , 

Dijo NáfV b. Abí Nu'aym: "Oí que preguntaban a 'Abd Alian 
b. Hurmuz acerca del nabr en la recitación del Corán y que él 
contestaba: 'Si los árabes lo hiciesen, el Corán debería leerse de esa 
forma'". 

Dijo Muhammad b. ía'far: "Me fue prohibido en el sueño 2 * 6 
que hiciera el nabr en el Corán". 

149) El significado de esto es que se alargan los sonidos de forma 
exagerada y que se alargan las vocales hasta el punto de que se 
transforman en consonantes. Cuando se alarga la vocal fatha se 
transforma en alif, cuando se alarga la qamma se transforma en wáw; 
cuando se alarga la kasra, se transforma en ya'. Lo más grave de esto 
es que, en el sonido en el que hay un único wáw, éste se transforma en 
muchos vwiw-s y, si en el sonido hay un único alif, lo convierten en 
muchos alif. De esta forma, a cada sonido de la aleya se le añaden otros 
sonidos en función de lo que su modulación y melodía requieren. El 
sonido es alejado así de su significado y los sonidos se ven afectados 
por el aumento y la disminución, de acuerdo con lo requerido por las 
modulaciones y melodías, sin que puedan librarse ni del uno ni de la 
otra. Todo esto no corresponde a la forma de hablar de los árabes y 



' 4S Nabr y hamz son sinónimos, aunque nabr también quiere decir "elevar la 
voz cuando se recita el Corán". V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami', p. 166. 

" Sobre el sueño como lugar en el que se puede producir contacto entre el 
hombre y la Divinidad v. L. Kinberg, "Interaction between this world and the 
afterworld in early Islamic tradition", Oriens 29-30 (1986), pp. 285-308. 
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quienes hablan muy bien el árabe y los poetas no tienen conocimiento 
de ello, si es que esto fue admitido alguna vez 7A1 . 

150) Al-áafiT se ha expresado de forma contradictoria en lo que 
respecta a este asunto. Ha transmitido al-Muzaní, tomándolo de él: "No 
está mal la recitación cantada del Corán (qirá'a bi-l-alhan) ni el 
embellecimiento de la voz". Pero por otro lado, ha transmitido ai-Rabí' 
b. Sulaymán al-Yízí, tomándolo también de al-ááfiT, que éste consideró 
aborrecible la qira'a bi-l-alkan. 

151) Por lo que se refiere a lo transmitido por al-Muzaní, se han 
aducido varias clases de pruebas, entre ellas, que el Profeta -¡sobre él 
sea la paz!- exclamó: "¡Embelleced vuestras voces con el Corán!" 248 . 
Nuestra réplica es que esto no representa ninguna prueba, pues el 
embellecimiento consiste en recitar el Corán salmodiándolo debidamente 
con esmero y con acento triste y grave. Ya hemos explicado el 
significado de "salmodiarlo debidamente" (al-tarñí) y la aleya al 
respecto ya ha sido comentada **. 

152) Ellos adujeron también como indicio lo que había dicho el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-: "Dios no escuchó (má adiná) nada 
de forma parecida a como El escucha a un profeta que salmodia 
(yataganná) el Corán". Ésta es la versión recogida en el SahJh de al- 
Bujári, aunque se ha transmitido también: "...a un profeta que modula 
bellamente su voz cuando recita el Corán" 2S0 . 

La réplica es: "má adina" significa "no escuchó" (istama'a), 
según la aleya de Dios -¡loado y ensalzado sea!-: "Y haya escuchado 



Considero que esta frase pertenece aquí y no donde aparece en la edición 
(comienzo del parágrafo 150). 

V. HawadU, p. 195, nota 15. V. también al-Áyurri, Ajláq ahí al-Qur'án, 
pp. 158-60; al-Jallál, al-Amr bi-l-ma'rüf, n° 199, p. 109 y al-Haytaml, Mayma' 
al-zawa'id, VII, 170-1. Cf. Madjal, I, 51, donde se afirma que Málik interpretó 
este hadiz como "Embelleced vuestras voces con el Corán". 

249 V. n° 130. 

230 V. Corte, V, 16; Hawadit, p. 196, nota 8 (SB, SM, SAD, SN, SD, 
MH)- V. también al-Jallál, al-Amr bi-l-ma'rüf, p. 112. 
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(wa-adinat) a su Señor y haya cumplido" 3Sl , es decir, "haya 
escuchado" (istama'at). Dijo el poeta ('Adí) m : 

¡Oh, corazón!, distráete con juegos! 

Mi corazón disfruta con escuchar y atender. 

153) Ha transmitido 'Abd Alláh b. 'Umar que el Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!- afirmó: "No es uno de nosotros quien no salmodie 
debidamente (lam yataganna) el Corán" 25i . Hemos de aclarar que 
esta expresión, al-taganrii, tiene tres significados. 

a) Uno de ellos es "contentarse con algo" (al-istigna'). Así lo ha 
transmitido al-Bujárí, tomándolo de Sufyán, quien hizo la exégesis. Dijo 
Sufyán: "yastagrii bi-hi, 'él está satisfecho, se contenta con ello'". Abü 
'Ubayd lo ha explicado de la misma forma: huwa min al-isíigná'. En 
la lexicografía se encuentra que "yataganna" tiene el mismo significado 
que "yastagni". Dijo el poeta (al-A'Sá) m : 

Soy un hombre que un tiempo estuvo en Iraq, 

viviendo de forma casta y contentándome sin 

dificultad 255 . 

154) Ha transmitido al-Kisa'í que se preguntó a una mujer árabe 
por unas cabras escuálidas que ella tenía en su casa, y contestó: 
"Estamos satisfechos con ellas (nataganná bi-há)" . Ha transmitido Ibn 
Wahb en su Muwatta' que el Profeta -¡Dios lo bendiga y sal ve! - 
exclamó: "¡Oh, hombres!, ¡estad satisfechos!. Las manos son tres: la 
mano de Dios es la superior; la mano del que da es la mediana y la 
mano de aquél al que se da es la inferior. Estad satisfechos, aunque os 
tengáis que sustentar con dátiles de mala calidad. ¡Dios mío!, he 



251 Corán, LXXXTV, 2. 

152 V. Hawhdü, p. 197, nota 3. 



3 V. Conc, V, 16; Hawadü, p. 197, nota 6. La traducción correcta de lam 
yataganna no queda clara, pues si bien al-Bujári la traduce como sinónimo de 
istagna'a, al-Turtüsí parece decidirse por la tercera posibilidad. 

254 V. Hawadit, p. 198, nota 1. 



as 



El verso es mutaqarib. 
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cumplido mi misión", y lo dijo tres veces 256 . Y esto es manifiesto en 
lo que dijo Sufyán 257 . 

b) En segundo lugar, puede significar también "decir en voz alta, 
con pronunciación clara y distinta" (al-yahr). Abü Sulaymán al-Jattabí 
ha transmitido: "Se dice yataganná cuando alguien eleva su voz". Se 
pretende que cierto hombre dijo a otro: "¡Tagarnia, sobrino mío!", 
queriendo decir: "Pide lo que necesites, es decir, alza la voz" 25! . 

c) El tercer significado es el embellecimiento de la voz. Acerca 
de esto hemos de decir que es obligatorio y nos complacemos con el 
embellecimiento de la voz, que no es otra cosa que el salmodiar 
debidamente (al-tarassul), esmerándose en la pronunciación y utilizando 
un tono triste y grave. 

155) Ellos han aducido también lo que transmitió al-Bujárí: "Se 
le preguntó a Anas cómo recitaba el Corán el Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- y contestó: 'Él hacía alargamiento', y, a continuación, recitó 
"En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso", alargando "en 
el nombre de Dios" y también "el Clemente" y "el Misericordioso" 239 . 

Dijo 'Abd Alláh b. al-Mugaffal: "Vi al Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- montado sobre su camella y, mientras ella marchaba, él 
recitaba la azora de la Victoria con voz dulce, recitaba y repetía 
(tarayyi'u)" 2Í0 . 

Ha transmitido Muslim en su Sahih tomándolo de Mu'áwiya b. 
Qurra: "Oí decir a 'Abd Alláh b. Mugaffal que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- en uno de sus viajes recitó la azora de la Victoria 
mientras iba montado y repitió (rayya'a) en su recitación". Dijo 
Mu'áwiya: "Si yo no hubiese tenido miedo de que las gentes no iban 



?V) 



'M) 



V. Hawadit, p. 199, nota 4. 

V. n° 153. 

V. Hawhdh, p. 199, nota 14. 

V. fíawádit, p. 200, nota 12 (SB). 

V. HawMü, p. 200, nota 16 (SM, SB, SAD). 
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a estar de acuerdo conmigo, os habría contado como recitaba". Se ha 
transmitido que él había recitado diciendo: '"á'á'á'á". 261 

156) Pero a esto replicamos de la forma siguiente: "Todo lo 
anteriormente expuesto es una prueba concluyente contra vosotros, pues 
no se hace mención en ningún momento de las músicas (al-alhan). En 
efecto, el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- hacía la recitación del 
Corán de forma pausada, pronunciando con esmero, es decir, su 
recitación era un tarñl. Ha dicho 'Á'isa: 'Cuando el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- recitaba una azora, lo hacía salmodiándola de forma 
pausada y esmerándose en su pronunciación, hasta que la hacía más 
larga que la más larga de ellas' K2 . Esto corresponde a lo que ha sido 
transmitido por la mayoría de los Compañeros de Muhammad -¡Dios 
esté satisfecho de ellos!- y corresponde también al texto del Corán". 

157) Habiéndosele preguntado a Málik qué opinaba de quienes 
recitan el Corán de forma rápida 2fa , contestó: "Entre las gentes, hay 
a quien le resulta más fácil hacerlo así, pues cuando intentó hacerlo de 
forma pausada y esmerándose en la pronunciación, se equivocó. Entre 
las gentes, quien no sabe reGitar bien, ése lo hace de forma rápida. Las 
gentes, por lo que a esto respecta, deben actuar según lo que les resulte 
más fácil de hacer y las posibilidades son muchas". 

Dijo el cadí Abü 1-Walíd: "Lo que esto significa es que Málik 
consideraba recomendable para todas las personas que se apliquen a 
aquello que mejor se adapta a su carácter y que les resulta más fácil, 
pues a veces toman sobre sí hacer lo que va en contra de su naturaleza 
y les resulta difícil. Esto terminaría por apartarles de la recitación del 
Corán y por privarles de sus beneficios. Pero por lo que se refiere a 
aquél para el que ambas formas de recitar son indiferentes, para ése 
hacer el tarñl debe ser preferente". 



261 V. Hawadit, p. 201, notas 6 y 11 {SM, SB). 

262 V. Conc, II, 218; HawMt, p. 202, nota 5 (SB, SM, SAD, SN, ST, SD, 
MH y Muwatta'). 

263 V. Hawadit, p. 202, nota 8 (SB, SM). 
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158) Creemos que los discípulos de al-Sáfi'i han sabido poner fin 
a la contradicción existente entre las dos opiniones que se atribuyen a 
su maestro, concillándolas entre sí, al explicar que donde dijo *no está 
mal' 2 * 4 , habría que añadir 'a no ser que prolonguen los sonidos, 
excediéndose en ello'; donde dijo que la consideraba aborrecible, lo 
hizo refiriéndose a cuando la gente se excede en lo que acabamos de 
explicar. 



159) En cuanto a la repetición (al-taryi') 26S , si con ello se 
quiso hacer referencia a la repetición de la palabra, como en el caso de 
alguien que recita una aleya cuyas palabras provocan temor de Dios o 
congoja, y la repite, insistiendo en lo que provoca intimidación o temor 
de Dios, no hay nada malo en ello". 






264 V. n° 150. 

265 Cf. n° 155. 
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Capítulo III 

Trata de la conducta correcta respecto a la recitación del 
Corán. 

160) Se le preguntó a Málik qué opinaba de los almocríes de 
Egipto en torno a los cuales se reunían las gentes y cada uno hacía 
recitar a un grupo 266 , dándoles la entrada, y contestó: "Está bien, no 
hay nada malo en ello". En cierta ocasión había dicho que lo censuraba 
y lo aborrecía, exclamando: "Se debe recitar así y así". Dijo Dios 
Altísimo: "Cuando se recita el Corán, escuchadlo y callaos. Tal vez se 
os tenga misericordia" 267 . 

Por lo que respecta a que un grupo de gente se reúna y reciten la 
azora del mismo modo que lo hacen los habitantes de Alejandría, que 
es lo que se conoce por qirá'a bi-l-idara "*., Málik lo consideró 
aborrecible, diciendo: "Esto no se cuenta entre lo que la gente debe 
hacer". Ha explicado el cadf Abü l-Walld: "Sin duda lo aborreció por 
la competencia que se establece al hacer la recitación y por la rivalidad 
para superar a los otros". 

161) En cuanto a que un grupo se reúna en la mezquita o en 
cualquier otro lugar y les recite alguien dotado de hermosa voz, ello es 
cosa prohibida. Así lo dijo Málik 269 , porque la recitación está 
preceptuada tan sólo formando parte de un acto de devoción y lo más 
conveniente es que se mantenga así. Lo que se pretende con esa 
recitación es cobrar de la gente adinerada, ganarse la vida con el Corán 



766 El término empleado hace referencia a un grupo de diez a cuarenta 

personas. 

267 Corán, VII, 203/204. 

268 Volverá sobre esta práctica en el capitulo XVI. 

269 



V. Mudawwana, I, 223-4. 
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únicamente, de manera que es una forma de pedir limosna. Y todo esto 
se cuenta entre las cosas de las que se debe apartar al Corán. 

162) Respecto a recitar el Corán por los caminos, ha dicho Málik 
en la 'Utbiyya: "Si se trata de un hecho que se produce raras veces, no 
hay mal en ello, pero si alguien lo hace de forma constante, está mal". 

163) Dijo Sahnün: "No hay nada malo en que el jinete y el 
hombre acostado reciten el Corán". Se le preguntó: "En el caso de un 
hombre que se dirige hacia su aldea, ¿puede recitar el Corán mientras 
camina?". Contestó: "Sí". Se le preguntó: "Si va hacia el zoco, ¿puede 
recitar el Corán para sí mismo mientras camina?" . Contestó: "Considero 
aborrecible que se recite el Corán en el zoco". Se le preguntó qué 
opinaba acerca de recitar el Corán en los baños y respondió: "No son 
los baños lugar para la recitación del Corán, pero si la persona en 
cuestión recitó algunas aleyas, no hay nada malo en ello" 2 ™. 









V, Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami', pp. 165-6. 
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Capítulo IV 

Trata de lo que las gentes han innovado acerca del Corán, 
limitándose a memorizar los sonidos, sin adquirir los conocimientos 
en él contenidos. 

164) Ha transmitido Malik en el Muwatta' que 'Abd Alláh b. 
'Umar tardó ocho años en aprenderse la azora de "La Vaca" 271 . 
Dijeron nuestros ulemas: "Ello significa que él aprendió a la perfección 
los preceptos y las disposiciones contenidas en dicha azora, lo que en 
ella había sido declarado lícito y lo que se ha prohibido, lo que en ella 
se ha prometido y con lo que se ha amenazado, y todas las otras 
disposiciones que en ella se encuentran" . 

165) Se ha transmitido, tomándolo de Malik en la 'Utbiyya, que 
escribieron a 'Umar b. al-Jattáb desde Iraq informándole de que 
algunos hombres habían aprendido {qad yama'ü) el Libro de Dios 
Altísimo y 'Umar respondió diciendo que los apuntasen en el registro 
(dlwán) 272 . Dijo: "Fue aumentando el número de quienes estudiaban 
el Corán y, al año siguiente, volvieron a escribir a 'Umar, diciéndole 
que setecientos hombres habían aprendido el Corán. Pensó 'Umar: 
'Tengo miedo de que se apresuren con el estudio del Corán antes de 
instruirse en la religión'. Y escribió advirtiendo que no se les diese 
nada". Dijo Málik: "Ello fue debido a que temía que fuesen a 
interpretarlo de forma distinta a la correcta". 

166) Esto es lo que ha sucedido con los almocríes actualmente. 
Puedes encontrar a uno de ellos que transmite el Corán con cien 



271 V. Muwatta', p. 165, n° 327. 

112 V. al respecto EF, II, 332-6 (A.A. Duri), así como G.-R. Puin, Der 
Uiwan von 'Umar ibn al-Hattab: ein Beitrag zur frühislanúschen 
Verwaltunsgeschichte, Bonn 1970 (reseña en BSOAS XXXV (1971), pp. 144-6). 
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transmisiones, corrigiendo los sonidos como se endereza la flecha, y es 
el más ignorante respecto a las prescripciones del Corán. Si le preguntas 
cuál es la forma correcta de formular la intención {niyyá} 273 para la 
ablución (al-wudü'), en qué lugar y en qué circunstancias debe hacerse, 
qué es lo que la anula y cuál es su diferenciación según los miembros 
que hay que lavar, no te dará ninguna respuesta y seguirá recitando de 
por vida: "¡Oh, los que creéis! Cuando os dispongáis a hacer la 
plegaria, lavad vuestras caras y vuestras manos hasta los codos" 274 . 
Mas aún, si acaso le preguntas acerca del primer grado, diciéndole: "Lo 
que ha ordenado Dios Altísimo respecto a esto, ¿es que es obligatorio 
o recomendable y deseable o conveniente o permisible?", y si le pides 
que te demuestre que ha entendido estos detalles, su necesidad y su 
ordenación, no encontrará nada que responder. 

167) Preguntaron a Málik su opinión sobre un niño de siete años 
que había aprendido el Corán y respondió: "No creo que ello sea 
conveniente" 275 . El motivo de su desaprobación está relacionado con 
la certidumbre que se posee de que los Compañeros de Muhammad - 
¡Dios esté satisfecho de ellos!- aborrecían que alguien se apresurase a 
memorizar el Corán sin haberse instruido antes en su doctrina. A 
propósito de esto, hay una tradición que Málik transmite de 'Abd Alláh 
b. Mas'üd: "Vivís en una época en la que abundan los alfaqufes y 
escasean los almocríes, se memorizan las sanciones instituidas en el 
Corán (al-hudüd) y se descuidan sus sonidos, pocos son los que piden 
y numerosos son en cambio los que dan, anteponen las prácticas 
religiosas a las opiniones dictadas por la fantasía (ahwá r ). Pero vendrá 
una época en la que escasearán los alfaquíes y abundarán los almocríes, 
se memorizarán los sonidos del Corán y se olvidarán las sanciones en 
él instituidas, numerosos serán los que pidan y escasos los que den, y 
antepondrán las opiniones dictadas por la fantasía a sus prácticas 
religiosas" 276 . 



273 V. al respecto El 1 , III, 994-5 (A.J.Wensinck). 

274 Corán, V, 8/6. 

275 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yimi\ p. 166. 

276 V. Bida', XII, 55 y Haw'adit, p. 208, nota 16. V. también Juynboll, "The 
position of Qur'án recitation in early Islam", p. 251. 
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168) Dijo al-Hasan: "Este Corán lo han recitado esclavos o niños 
que no poseen saber religioso suficiente para hacer su exégesis y que no 
han llegado al asunto empezando desde el principio". 

Dijo Dios Altísimo: "Te hemos hecho descender un Libro bendito 
para que los hombres mediten sus aleyas y mediten los poseedores de 
entendimiento" 277 . 

No puede haber meditación acerca de sus aleyas si no es acatando 
lo que se dice en el Corán, para lo cual hay que conocerlo bien. ¡Por 
Dios!, y eso no se consigue memorizando sus sonidos y no prestando 
atención a las sanciones en él instituidas, hasta el punto de que uno de 
ellos llega a exclamar: "¡Por Dios!, he recitado todo el Corán sin 
equivocarme en una sola letra", porque, ¡por Dios!, él se ha equivocado 
en todo el Corán, pues éste no es considerado por él ni en su verdadera 
naturaleza ni en su práctica. Si uno de ellos dice: "¡Por Dios!, yo recito 
la azora en un soplo", ésos no son ni almocrfes ni ulemas ni hombres 
temerosos de Dios. ¿Cuándo han hablado los almocrfes de esa forma? 
¡Que Dios no permita que gente como ésa crezca en número! 

169) Dijo al-Hasan: "Han recitado el Corán tres grupos distintos 
de personas. Por un lado, está el que recitó el Corán, exponiéndolo 
como una mercancía con la que pedir a la gente su voluntad de ciudad 
en ciudad. Por otro lado, un grupo recitó el Corán, rectificándolo y 
corrigiéndolo como se endereza una flecha, quedándose en los sonidos, 
sin prestar atención a las sanciones en él instituidas, procurándose de 
esta forma la voluntad de los gobernadores y alcanzando ascendiente 
sobre la gente de su país. ¡Qué numeroso es este grupo entre quienes 
se saben el Corán de memoria! ¡Que Dios Altísimo no permita que 
sigan aumentando!". Dijo: "Por último, está el hombre que recitó el 
Corán, queriendo curarse con el medicamento que se desprende de su 
recitación y ponerlo como un bálsamo para el mal que había en su 
corazón. Sus ojos se llenaron de lágrimas, y el sueño huyó de él, 
viéndose envuelto por la aflicción y el temor de Dios, aunque su 
propósito era abrevar en la lluvia benéfica que Dios concede, expulsar 
el odio y poner fin al pesar. ¡Por Dios!, personas que se saben el Corán 



277 Corán, XXXVIII, 28/29. 
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de memoria {hamalat al-Qur'án) de esta forma son más escasas entre 
los seres humanos que el azufre rojo" 278 . 

170) Ha dicho Dios Altísimo a propósito de quienes se saben de 
memoria los libros revelados desde el cielo, sin conocer las 
disposiciones en ellos contenidas ni lo que en ellos se ha proclamado 
lícito ni lo que ha sido prohibido: "Entre ellos hay gentiles (ummiyyüná) 
que no conocen el Libro, sino ficciones (al-amániyyá) 219 y no hacen 
más que pensar" 28 °. Ellos aprendían de memoria el Pentateuco, sin 
instruirse en el conocimiento de las disposiciones y los avisos que Dios 
Altísimo ha depositado en él y Dios Altísimo los describe, diciendo que 
lo único que ellos sacan de todo ello no son "sino ficciones". "Al- 
amaniyya" significa "al-tiláwa", es decir, "lectura, recitación". Su 
singular es al-umniyya. Dijo el poeta m : 

Leyó (lanwmá) el Libro de Dios al final de la noche 
como leía David el Salterio revelado 282 . 

171) Dijo Dios Altísimo: "Los que fueron cargados con el 
Pentateuco y luego se descargaron se parecen a un asno cargado de 
libros" 2S3 . Se establece aquí una comparación entre quien recita el 
Corán sin comprenderlo y el asno cargado de libros (al-asjar). Hay dos 
interpretaciones distintas. 

a) Dijo Ibn 'Abbás: "Se les había encargado que actuasen de 
acuerdo con lo que había en el Pentateuco y así lo reconocieron, pero 
al final no actuaron de acuerdo con su contenido". 



278 V. al-Áyurri, Ajláq ahí al-Qur'án, p. 132, n° 60, donde se señala que 
esta tradición no ha podido ser localizada en ninguna otra fuente. 

279 Habría que traducir "lecturas" por lo que sigue. 

280 Corán, H, 73/78. 

281 V. HawadU, p. 211, nota 15. 

282 Metro tawil. 

283 Corán, LXE, 5. 
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b) La segunda es que la carga se refiere a la responsabilidad 
contraída (al-damcm) 284 , no al hecho de llevar una carga sobre el 
lomo. Dicen: "Se les cargó con lo que contenía el Pentateuco 285 y a 
continuación no se sintieron satisfechos con él". 

172) Por lo que se refiere a la expresión "como un asno cargado 
de libros", dijo al-Farrá*: "Los asjar son libros voluminosos; su 
singular es sijr, nombre que procede de al-isjar, 'brillar'. Ha dicho 
Dios Todopoderoso: '¡Por la aurora cuando resplandece {asfará)V 286 , 
porque el libro resplandece (yusfiru) según lo que en él ha quedado 
depositado". Del mismo modo que el asno lleva los libros sin entender 
lo que en ellos hay, lo mismo sucede con el Pentateuco y el Evangelio 
que, aun cuando indican claramente la profecía de Muhammad -¡Dios 
lo bendiga y salve!-, ellos, los judíos y los cristianos, no lo han sabido 
reconocer ni han actuado en consecuencia, sin que, por tanto, les fuera 
de utilidad el sabérselos de memoria. Entran dentro de esta 
caracterización quienes, perteneciendo a nuestra religión, se saben el 
Corán de memoria sin que lo hayan comprendido y sin que practiquen 
lo que en él se expone. A propósito de ellos dijo el poeta (Marwán b. 
Sulaymán b. Yahyá b. Abl Hafsa) 287 : 

Las acémilas que llevan libros no saben lo bueno que llevan 

más que como lo saben los camellos. 

¡Por tu vida!, cuando mañana y tarde el camello va con su 
carga 

no sabe lo que lleva en las alforjas 2SS . 
¡Qué mal ejemplo para la gente!. 

173) Ha dicho también Dios Altísimo: "Dí: ¡gente del libro! 
Carecéis de fundamento hasta que observéis el Pentateuco, el Evangelio 




284 V. EP, H, 107 (Red.) 

O "Se saben de memoria lo que hay en el Pentateuco...". 

286 Corán, LXXIV, 37/34. 

17 V. Hawadü, p. 213, nota 12 y Si'r Marwan b. Abl Hafsa, ed. Husayn 
'Atwán (El Cairo Í982, 2 a ed.), p. 58, referencia tomada de Giíliot. 

285 Metro tawll. 
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y lo que se ha hecho descender a vosotros procedente de vuestro 
Señor" 2 *'. Dijo Sufyán: "No hay en todo el Libro de Dios Altísimo 
una aleya más intensa que ésta: 'Df ¡gente del Libro! Carecéis de 
fundamento hasta que observéis el Pentateuco y el Evangelio'. 
Observarlos significa comprenderlos y practicar lo que en ellos se dice". 






Corán, V, 72/68. 
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Capítulo V 

Trata de lo que es aborrecible en los métodos y estilos de 
escribir el Corán. 

174) A propósito de esta cuestión se ha transmitido en la 
Mustajraya: "Milik consideró aborrecible que el Corán fuera escrito en 
los ejemplares, dividiéndolo en sextas y séptimas partes. Su 
aborrecimiento al respecto era intenso, considerándolo algo horrendo". 
Dijo: "Dios Altísimo lo juntó y éstos lo dividen". 

Se le preguntó a Málik: "¿Se puede escribir en la azora el número 
de sus aleyas?". Consideró aborrecible que se hiciera esto en los 
ejemplares originales, así como que se vocalizase o se puntuase. Por lo 
que se refiere a las copias en las que los niños estudian 290 y a las 
tablillas, no hay mal en ello 2m , 

175) Se le preguntó a Málik: "Los ejemplares del Corán que se 
escriben en la actualidad, ¿deben escribirse de la forma en que la gente 
escribe corrientemente hoy?". Respondió: "No, se han de escribir tal y 
como se hizo la primera vez". Dijo: "La explicación de esto es que la 
azora IX (al-bara'a) no lleva al principio la frase 'En el nombre de 
Dios, el Clemente, el Misericordioso' 292 , y se ha de dejar así 2 ", 
para que no se ponga nada en un sitio que no le corresponda. En 
cambio, en las tablillas se escribe al comienzo 'En el nombre de Dios, 
el Clemente, el Misericordioso', tanto si se ha comenzado por el 
principio de la azora como si se ha comenzado por otro pasaje 
diferente, porque no se pone para que lo recite un imam". 






90 Parece querer decir que no hay nada malo en que los niños señalen en 
cada azora el número de las aleyas para facilitar así el estudio. 

291 V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami', pp. 166-7. 

" V. al respecto Vernet, Corán, p. LXXVXI. 

293 V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami', p. 167; Mi'yar, XI, 293. 
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176) Se le preguntó a Málik: "¿Cómo es que las azoras largas 
preceden a las breves en la forma escrita del Corán, si fueron reveladas 
con posterioridad?" 294 . Su respuesta fue: "Sin duda alguna fue así. 
Considero que ellos lo dispusieron de esa forma de acuerdo con lo que 
habían escuchado de la recitación del Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!-" 295 . 

177) Dijo: "Aborreció Málik que se señalaran las diez secciones 
del Corán con color rojo o algo semejante, diciendo: 'Se ha de hacer 
con tinta negra' 296 . Dijo otro: 'El primero que innovó las décimas y 
las quintas partes y que escribió los comienzos de las azoras con color 
rojo fue al-Hayyáy b. Yüsuf" 297 . 









294 Se plantea aquí el problema del orden cronológico de las azoras coránicas: 
v. al respecto Vernet, Corán, pp. LXIX, LXXVI, 

295 V. Ibn Abí Zayd, Kit'ab al-yami', p. 167. 

296 V. Ibn Abí Zayd, Kit'ab al-yáttú', p. 168. 

297 V. al respecto EP, ID, 43 (A. Dietrich). 
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Capítulo VI 

Trata de las innovaciones y las novedades introducidas en las 
mezquitas. 

178) Entre ellas se cuentan los mihrab-s m . Ha transmitido 
'Abd al-Razzáq en su Musannaf. "Al-Hasan rué a visitar a Tábit al- 
Bunanl y allí le sobrevino la hora de la oración. Exclamó Tábit: 
'Preside tú la oración, ¡oh, Abü Sa'íd!'. Replicó al-Hasan: *¡De ningún 
modo!, hazlo tú'. A lo que volvió a insistir Tábit: '¡Por Dios!, jamás 
me atrevería a hacerlo estando tú presente'. Presidió pues al-Hasan, 
quien se apartó del nicho (al-táq) en el que se solía rezar". 

Dijo: " Al-Naja 'í, Sufyán al-Tawrí e Ibráhím al-Taymi 
consideraron aborrecible hacer la oración en el nicho del imam". 

Afirmó al-Dahhák b. Muzáhim: "El comienzo de la idolatría en 
la gente de la oración fueron esos mihráb-s". 

En el nicho del imam rezaron Sa'íd b. Yubayr y Ma'mar. 

179) Se ha transmitido que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- 
dijo: "No me ha sido ordenado que las mezquitas se construyan con 
suntuosidad (tafyid al-masáyid)" 2 ". Explicó Ibn 'Abbás: "Y sin 
embargo ¡por Dios! vosotros las adornáis". 

Se ha transmitido que Ubayy b. Ka'b y Abü 1-Dardá' midieron 
ambos la mezquita, dando a continuación al Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- la medida obtenida, ante la cual exclamó el Profeta -¡Dios lo 



Se trata de los nichos construidos en las mezquitas, en la pared que 
corresponde a la de la qibla: v. Ef, VII, 7-15 (G. Fehérvári). V. también 
Archives Marocaines XII (1908), p. 356. 

299 V. Hawadit, p. 217, nota 13 (SAD). V. también al-Bayhaqi, Sunan, II, 
439, referencia dada por Kister, "A booth... n , p. 152. 
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bendiga y salve!-: "No, una choza como la de Moisés, de panizo 
(tumátri) y madera, pues la Hora llegará antes de eso" 30 °. 

Ha transmitido al-Bujári en su Sahth que 'Umar ordenó construir 
una mezquita, diciendo al encargado: "¡Las gentes no están al abrigo de 
la lluvia! Guárdate de teñirla de color rojo o amarillo, pues ello incitaría 
a las gentes a la tentación". Dijo Anas: "Primero rivalizan en 
construirlas para luego no frecuentarlas más que pocas veces" 3m . 

180) Dijo Ibn 'Abbás: "Vosotros no dejaréis de decorar vuestras 
mezquitas como lo hicieron los judíos y los cristianos" 302 . 

Dijo Abü 1-Dardá': "Si decorasteis vuestros ejemplares del Corán 
y adornasteis vuestras mezquitas, la ruina caerá sobre vosotros" 303 . 

Dijo HawSab al-Tá'i: "No hay forma mejor de que una 
comunidad corrompa sus actos que adornando sus mezquitas. Una 
comunidad nunca perece si no es a causa de sus ulemas" 304 . 

Dijo 'Ali: "Cuando la gente decora sus mezquitas, sus actos se 

it 305 

corrompen . 

181) La base del adorno (zajrqf) es el oro. Con ello se hace 
referencia al embellecimiento de las mezquitas con oro y otras cosas. 
En relación a esto está la expresión: "El hombre adornó (zajrafá) su 
discurso", cuando lo adorna y engalana con cosas vanas, fútiles. Lo que 
se quiere hacer patente con todo. esto es que los judíos y los cristianos 
se pusieron a adornar los templos cuando alteraron y cambiaron las 
Escrituras y dejaron de practicar lo contenido en ellas. Vosotros 
acabaréis de forma parecida si preferís la vida terrena a la religión y si 
abandonáis la pureza en lo que hacéis y si vuestro asunto se transforma 
en actuar hipócritamente en las mezquitas y en rivalizar en engalanarlas 
y adornarlas. 



300 Sigo en la traducción la interpretación dada por Kister, "A booth..." 

301 V. Hawadit, p. 219, nota 1 (SB). 

302 V. nota anterior. 

303 V, Hawadit., p. 219, nota 9 (sin localizar). 

304 V. Hawadit, p. 220, nota 4 (sin localizar). 

305 V. Hawadü, p. 220, nota 5 (sin localizar). 
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Ibn Mas'üd pasó junto a una mezquita esculpida *" que había 
en Kufa y exclamó: "Quien construyó esto, gastó la riqueza de Dios en 
cometer un pecado". Y decía: "Vendrá tras de vosotros una gente que 
elevará el barro y abajará la religión, que engordará rebaños de barádtn 3m 
y que rezará en vuestra qibla 30S ". 

182) Ha transmitido Ibn Wahb tomándolo de Málik: "Las gentes 
aborrecieron el día en que fue construida la mezquita, cuando se utilizó 
en su construcción oro y mosaicos (Jusayfisá *) - se refiere a los fitsits, 
"teselas"- al darse cuenta de que aquello distraía al hombre de su 
oración al atraer la mirada hacia sí". Dijo Málik: "Al-WalTd b. 'Abd 
al-Malik construyó la mezquita de una forma maravillosa". 

Ha dicho Ibn al-Qásim: "Oí a Málik mencionar la mezquita de 
Medina y que en ella la qibla había sido adornada, añadiendo: 'Una vez 
que hubo sido hecho, las gentes lo aborrecieron, porque los distraía 
atrayendo sus miradas hacia sí. 309 Cuando subió al poder 'Umar b. 
'Abd al-'Azíz quiso quitar esos adornos, pero se le advirtió que no 
obtendría de aquello una gran cantidad de oro y lo dejó como estaba". 

183) Ha transmitido Sa'íd b. 'Ufayr en su Ta'ñj que 'Umar b. 
'Abd al-'Azíz ordenó que se quitase la decoración que había en la qibla 
de la mezquita de Damasco. Dijo: "Consideraba aborrecibles los 
mosaicos. Su doctrina fue que se vendiesen, ingresándose lo obtenido 
en el tesoro público de los musulmanes (bayt al-máí) 310 . Habló 
entonces con él la gente más importante de Damasco, contándole todo 
lo que habían sufrido los musulmanes en su construcción con al-Walíd 
durante largos años, y cómo los mosaicos habían sido transportados 
desde Bizancio. Ordenó 'Umar entonces que sus maravillas fuesen 
cubiertas con karábis, que son telas bastas de algodón, para evitar que 
se distrajeran los que rezaban. Tan sólo hizo esto una vez que los 



Tal vez "coloreada con pinturas" 



307 Bestias de carga de cuerpo pesado y paso lento. 

308 Es decir, seguirán actuando exteriorraente como musulmanes, aunque de 
hecho no lo sean. V. Hawadit, p. 221, nota 6 (sin localizar). 

309 Cita de Hawadit en Madjal, ed. 1380/1960, II, 219. 

310 V. EF, I, 1176-81 (N.J. Coulson - C. Cahen). 
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habitantes de Damasco le argumentaran de la forma siguiente: "¡Fue 
tanto lo que hubo de soportar al-Walíd!". Llegó después a conocimiento 
de 'Umar b. 'Abd al-'Azíz que un importante patricio (bitñq) había 
llegado de Bizancio -¡Dios la aniquile!- como embajador y que, al ver 
la mezquita de Damasco, que había sido con anterioridad iglesia, había 
quedado aterrado por su causa, exclamando: "¡Y nosotros que 
hablábamos de que nuestro turno estaba cada vez más cerca! Este 
templo no ha sido levantado para nosotros ni para otros reyes de la 
tierra o gentes poderosas que se interesan por este mundo y su 
florecimiento. Ha sido levantado para ellos, al tiempo que se mantenían 
apartados de las cosas terrenas y autorizaban su destrucción. Sin duda, 
su turno durará largo tiempo". Llegaron dichas consideraciones a 
conocimiento de 'Umar b. 'Abd al-'Azíz -¡Dios esté satisfecho de él!-, 
quien exclamó: "No creo conveniente la mezquita de Damasco más que 
como ofensa dirigida a los infieles". Ordenó a continuación a su 
secretario que desgarrase la tela de aquellas cortinas que ocultaban las 
maravillas de la mezquita. 

184) Se le preguntó a Málik si consideraba aborrecible que se 
escribiese en las qibla-s de las mezquitas, pintando algo así como la 
aleya "El Trono" y "Di: Él es Dios, es único" y las aleyas protectoras 311 
o algo semejante. Contestó -¡Dios tenga misericordia de él!-: 
"Aborrezco que se escriba en la qibla o en la mezquita un pasaje del 
Corán, así como que se decore", pues afirmaba que aquello hacía que 
los fieles se distrajeran al rezar. 312 Si Málik había considerado 
aborrecible que se escribiese en hojas sueltas de papel (qarátis), ¿cómo 
no iba a opinar lo mismo de hacerlo en los muros? 

185) Dijo Asbag: "Cerca de donde vivía Ibn al-Qásim había una 
mezquita que había sido construida con dinero no lícito, a causa de lo 
cual él no rezaba en ella, yendo a otra que estaba más lejos. En su 
opinión no actuaba bien quien rezaba en ella, pues la oración es la 
mitad de la religión y lo más meritorio que en ella se encierrra". 



311 Se refiere a Corán, II, 256/255; CXII y CXIII-CXIV (estas últimas son 
las llamadas "protectoras"). 

312 Cita de Haw'adit en Madjal, ed. 1380/1960, II, 219. 
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186) Dijo Muhammad b. Maslama: "Después de las tres 
mezquitas 313 , no se puede acudir a ninguna, creyendo encontrar en 
ella mérito, como no sea a la mezquita de Qubá'". Dijo: "Se consideró 
aborrecible fijar para esa mezquita un día determinado en el que acudir 
a ella, todo ello por miedo a cometer una innovación, pues, con el paso 
del tiempo, las gentes podrían convertirlo en una fiesta (Id) que hay 
que celebrar o en un precepto obligatorio que hay que cumplir. No hay 
nada malo en acudir a ella en cualquier momento (sin hacerlo 
deliberadamente), pues entonces no se incurre en innovación. Por lo que 
se refiere a las mezquitas parecidas a la de Qubá', no he oído que nadie 
haya acudido a ellas a pie o en monturas, tal y como se va a Qubá', 
pues 'Umar dijo: "Si la mezquita de Qubá' estuviese en cualquier otro 
lugar, iríamos a ella lo más rápidamente posible, exigiendo el mayor 
esfuerzo de nuestras monturas". 314 

187) Dijo Ibn Wahb: "Oí que se le preguntaba a Málik su opinión 
sobre una mezquita en Egipto a la que daban el nombre de mezquita al- 
Jalüq, acerca de la cual se contaba esto y lo otro, llegándose incluso a 
decir que se había visto en ella a al-Jidr. Se le preguntó a Málik qué 
opinaba de que las gentes fuesen a ella ex-profeso para hacer la oración 
allí. Exclamó Málik: '¡No, por Dios!'." 

188) Dijo Wahb b. Munabbih: "Una de las cosas que Dios 
Altísimo reveló a Isaías -¡sobre él sea la paz!- fue: 'Df a los Banü 
Isrá'il: ellos intentan aproximarse a mí inmolando ganado menor y yo 
ni acepto ni como la carne, y se olvidan de aproximarse a mí con el 
temor de Dios y renunciando a inmolar los seres que les han sido 
prohibidos, y adornan las casas y decoran los templos. ¿Qué necesidad 
hay de adornar las casas si yo no he de vivir en ellas? y ¿qué necesidad 
hay de adornar los templos si yo no he de acudir a ellos? Tan sólo 
ordené que fueran levantados para ser recordado y alabado en ellos". 



A saber, las mezquitas de La Meca, Medina y Jerusalén. V. al respecto 
el artículo de Kister, "'You shall only set out for three mosques'". 

314 Cita de Hawadit en Ba% pp. 53-4. 
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Capítulo VII 

Trata de la innovación consistente en relatar historias (gas as Y* 
en las mezquitas. 

189) Ha afirmado Málik -¡Dios tenga misericordia de él!- 
" Considero aborrecible eso de contar historias en las mezquitas". Dijo 
"Tamím al-Dári pidió a 'Umar b. al-Jattáb-¡Dios esté satisfecho de él!- 
'Permíteme que invoque a Dios, que cuente historias y que amoneste a 
la gente'. Contestó 'Umar -¡Dios esté satisfecho de él!-: 'De ningún 
modo*. Y como volviese a insistir, exclamó: 'Lo que tú pretendes es 
decir: ¡Yo soy Tamim al-Dári!, ¡reconocedme!'." 316 

190) Dijo Málik: "No creo que se deban atender las sesiones de 
los narradores de historias, pues contar historias es una innovación". 
Añadió Málik: "Las gentes no deben ponerse frente al narrador de 
historias como si fuera el predicador (jañb)". Dijo: "Ibn al-Musayyib 
y otros se sentaban formando un círculo y el narrador se ponía a contar 
historias". Dijo Málik: "Prohibí a Abü Qudama que, una vez terminada 
la oración, se levantase y empezase a decir: '¡Haced esto y 
aquello!'" 317 . 

191) Dijo Sálim: "Encontraron a Ibn 'Umar que salía de la 
mezquita farfullando: 'El motivo que me hace salir no es otro que la 
voz de ese narrador de historias vuestro'." 



V. supra nota 178. Las historias (qissa, pl, qisas) han sido consideradas 
con sospecha por ver en ellas un camino para introducir en el Islam leyendas 
judeo-cristianas y prácticas y conceptos no islámicos. V. EF, IV, 763-5 
(Ch.PelIat) y del mismo autor Le rrúlieu basrien et laformation de Gahiz (París, 
1953), pp. 108-116. 

316 V. HawádU, p. 227, nota 4 (sin localizar). V. Ibn Abí Zayd, Kitab al- 
yami', p. 164. 

317 V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami\ p. 164. 
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Afirmó Abü Idrís al-Jawlání: "Prefiero ver junto a la mezquita un 
fuego ardiendo que en el mismo sitio a un narrador de historias 
ejerciendo su oficio" 318 . 

Han dicho nuestros ulemas -¡Dios tenga misericordia de ellos !- 
que ni en tiempos del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ni en tiempos 
de Abü Bakr y 'Umar -¡Dios esté satisfecho de ellos!- se contaron 
historias, hasta que llegó la fitna 319 y entonces aparecieron los 
narradores de historias. 32 ° Cuando 'Alí entró en la mezquita 321 , 
fue haciendo salir de ella a los narradores de historias, diciendo: "No 
se cuentan historias en nuestra mezquita" 322 , hasta que llegó junto a 
al-Hasan que estaba instruyendo sobre las ciencias de los actos y las 
circunstancias en que deben hacerse. Lo estuvo escuchando y luego se 
alejó de allí sin obligarle a salir. 323 

Llegó Ibn 'Umar a una mezquita y allí encontró a un narrador 
que estaba contando historias. Se dirigió entonces al jefe de la policía 
para que lo sacara de allí y así lo hizo. 

192) Dijo Málik b. Anas: "Había un hombre de los hipócritas que 
todos los viernes se ponía de pie en la mezquita, exhortando a obedecer 
al Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-. En ocasión del día de 
Jaybar, junto con otra gente, no tomó parte en la batalla contra el 
enemigo, pero, una vez que hubo terminado, continuó en la mezquita 
exhortando a la obediencia al Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-. 
El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ordenó que le sacasen de la 
mezquita, diciendo: 'No me importaría, si no fuera porque rezo en el 
jardín de los Banü Fulán'" 324 . 



318 Cf. Bida', V, 2. 

319 Cf. lo dicho en el n° 26. 

320 V. Ibn Füdi, Ihyá' al-sunna, pp. 75 y 76. 

321 De Basora. 

322 V. Hawádit, p. 228, nota 11 (sin localizar). 

323 V. Ibn Füdi, Ihyá' al-sunna, p. 75. 

324 Entiendo esta frase en el sentido de que no le habría importado dejarle que 
siguiera haciendo lo mismo si, al menos, no le oyese, pero, puesto que rezaba en 
un jardín contiguo a la mezquita, no podía evitar oirle. 
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193) Dijo Abü 1-Tayyáh: "Dije a al-Hasan: 'El imam se pone a 
contar historias y los hombres y las mujeres se congregan, alzando sus 
voces con la invocación y extendiendo las manos'. Dijo al-Hasan: 
'Alzar la voz cuando se hace la invocación es una innovación y extender 
las manos en la invocación es una innovación. El narrador de historias 
también es una innovación'". 325 

Preguntaron a Ibn Sírih: "¿Y si hubieras tenido que narrar 
historias a tus hermanos?". Respondió: "Se ha dicho: no dan consejos 
a la gente más que el que manda, el mandado o el necio, y yo no soy 
ni lo primero ni lo segundo y abominaría ser lo tercero". 

194) Dijo Mu'áwiya b. Qurra 32e : "Pregunté a al-Hasan al- 
Basrí: '¿Qué consideras que es mejor: que visite a un enfermo o que 
asista a la sesión de un narrador de historias?'. Contestó: '¡Visita al 
enfermo!'. Pregunté: '¿Qué consideras que es mejor: que acompañe un 
cortejo fúnebre o que asista a la sesión de un narrador de historias?'. 
Contestó: '¡Acompaña el cortejo fúnebre!'. Pregunté: 'Si me pide ayuda 
un hombre que tiene una necesidad, ¿debo ayudarle o asistir a la sesión 
de un narrador de historias?'. Contestó: '¡Dedícate a remediar esa 
necesidad!', contestándome siempre que cualquier cosa era mejor que 
asistir a las sesiones del ocio". 327 

195) Dijo Damra: "Pregunté a al-Tawrí: '¿Nos hemos de poner 
frente al narrador de historias?'. Contestó: 'Dadle la espalda a las 
innovaciones"' 328 . 

Dijo Abü Ma'mar: "Vf que Siyár Abü 1-Hakam, mientras un 
narrador de historias contaba relatos en la mezquita, se estaba limpiando 
los dientes junto a la puerta. Le dije: '¡Oh, Abü 1-Hakam!, ¡la gente te 
está mirando!'. Contestó: 'Lo que yo estoy haciendo es mejor que lo 






m V. ¡qtida', ed. 1369/1950, p. 311/252. 

En la edición de Turki aparece "Mu'ád b. Qurra", personaje al que no 
ha podido identificar. Se trata de un error por "Mu'áwiya b. Qurra", nombre éste 
que aparece en la misma transmisión, recogida en Madjal, ed. 1380/1960, II, 14. 

327 V. Madjal, ed. 1380/1960, II, 14. 

328 V. Madjal, ed. 1380/1960, II, 15; Ibn Füdi, Ihya' al-sunna, p. 76. 
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que ellos hacen: yo permanezco dentro de la tradición (sunna), mientras 
que ellos han incurrido en una innovación". 

196) Cuando Sulaymán b, Mihrán al-A'mas entró en Basora, vio 
a un narrador que contaba historias en ta mezquita, diciendo: "Nos ha 
contado al-A'mas tomándolo de Abü Isháq ... nos ha contado al-A'ma§ 
tomándolo de Abü Wá'il ...". Dijo: "Se puso al-A'mas en el centro del 
círculo, alzó una mano y se puso a arrancarse los pelos de las axilas. 
El narrador de historias le recriminó: '¡Oh, anciano!, ¿no te da 
vergüenza? Nosotros estamos ocupados en el saber religioso y ttí te 
atreves a hacer cosas como ésa'. Contestó al-A'maS: 'Lo que yo estoy 
haciendo es mejor que lo que tú haces*. Inquirió: '¿Cómo puede ser 
asi?'. Respondió: 'Porque yo me mantengo dentro de la tradición 
(sunna), mientras que tú has incurrido en una mentira y una innovación. 
Yo soy al-A'ma§ y no te he contado nada de lo que tú dices'. Al oir la 
gente aquello, se apartaron del narrador de historias y se congregaron 
en torno a al-A'maS diciendo: '¡Cuéntanos tú, oh, Abü 
Muhammad!'." 329 

197) Dijo Ahmad b. Hanbal: "Las gentes más mentirosas son los 
narradores de historias y los mendigos. Lo que más necesitan las gentes 
es un narrador de historias veraz, para que se les recuerde la muerte y 
el castigo de la tumba". Se le preguntó: "¿Has tomado parte en sus 
sesiones?". Respondió: "No". 

Se cuenta que 'Ámir b. *Abd Alláh b. Qays, conocido por el 
monje (al-ráhib) de esta comunidad, dejó de asistir a la tertulia de al- 
Hasan al-Basrí. Fue al-Hasan a su morada y se encontró con que 
'Ámir vivía en una casa tan baja que obligaba a agachar la cabeza 33 °, 
y en la que no había más que arena. Le preguntó al-Hasan: "¡Oh, Abü 
'Abd Alláh!, no te hemos visto desde hace algunos días". Contestó: 
"Yo asistía a esas tertulias y no oía más que cosas erróneas y confusas. 
Había escuchado a nuestros ancianos (masyajd), en lo que transmitían 



329 V. Ibn Füdí, ¡hya' al-sunna, p. 76. 

330 Tal vez quiera decir que la casa no tenía techo, es decir, que hacía 
permanentemente i'tikaf. Se dice en efecto en el Muwatta', pp. 257-8, n° 3, que 
si el mu'takif entra en un lugar provisto de tejado, su i'tikaf deja de existir: v. 
Wensinck, "Arabic New Year", pp. 16, 19. 
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de nuestro Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, que él decía: 'Quien de 
entre las gentes sea el más puro en su fe en el día de la Resurrección, 
será el que en la vida terrena fue el más reflexivo; aquél de entre las 
gentes que reirá más en el Paraíso, será quien más haya llorado en la 
vida terrena; aquél de entre las gentes que más feliz sea en la otra vida, 
será el mismo que mayor pesar sufrió en esta vida' 331 . Encontré la 
casa más desolada para mi corazón, pero que es la que más me permite 
obtener de mi alma lo que yo deseo de ella". Le dijo al-Hasan: 
"Muhammad no quiso referirse a estas tertulias nuestras, sino a las 
sesiones de los narradores de historias por los caminos, a quienes 
deliran al hablar y a quienes exageran por exceso o por defecto" . 

198) Dijo Ibn al-Qásim: "El primer narrador de historias que 
hubo en Medina lo designó 'Urnar b, 'Abd al-'Azíz. Anteriormente no 
había habido ninguno". 

Dijo Málik: "No había habido narradores de historias en tiempos 
anteriores, hasta que fue emir 'Umar b. 'Abd al-'Azíz, quien designó 
a un narrador de historias, cuyo sueldo consistía en dos dinares al mes" . 
En el "Libro de la ablución ritual" (kitáb al-wudü e ) de la Mudawwana 
se dice que 'Umar b. 'Abd al-'Azíz tenía un narrador de historias, es 
decir, un predicador (wá'iz) que le amonestaba 332 . 



331 V. Hawacti{, p. 233, nota 9 (sin localizar). 

332 Para las diferencias entre qáss, mudakiár y wá'iz, según Ibn al-íawzi, 
v. El 2 , IV, 764 (Ch. Pellat) 
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Capítulo VIII 

Trata de cómo comportarse correctamente en la mezquita. 

199) Dijo Dios Altísimo: "(Su luz es a semejanza de una 
hornacina) que está en las casas que Dios ha permitido elevar para que 
en ellas se recuerde su nombre. En ellas le loan mañana y tarde 
hombres a quienes no les distrae ni el negocio ni el comercio del 
recuerdo de Dios, de la permanencia en la oración y del dar limosnas, 
hombres que temen el día en que los corazones y las miradas se 
transtornarán" 333 . Esta aleya advierte claramente que las mezquitas 
fueron erigidas tan sólo para las obras de la otra vida, no para cultivar 
la vida terrena ni para su provecho. 

Málik consideró aborrecible el cofre (tábüt) que se colocó en las 
mezquitas para las limosnas, pues opinaba que entraba dentro del 
cultivo de la vida terrena 334 . 

200) Se le preguntó a Málik su opinión acerca de comer en la 
mezquita y su respuesta fue: "Si se trata de algo ligero, como el sawiq 335 
y de alimento en poca cantidad, espero que sea ligero. Si para comer 
saliesen a la puerta de la mezquita, me complacería más. Si se trata de 
algo abundante, no me complace ni siquiera en la explanada (rihab) de 
la mezquita" 336 . 

Dijo Málik: "Considero aborrecibles esos abanicos que están a la 
entrada de la mezquita con los que las gentes se dan aire". Dijo Málik; 



333 Corán, XXIV, 36-7. 

V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami', p. 164. Cita defíawádit enMadjal, ed. 
1380/1960, n, 211. 

Es una especie de papilla de cereales mezclados con dátiles o azúcar: v. 
Dozy, Supplément, I, 706. 

V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yámi', p. 164. 



336 
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"Tal cosa no se hizo nunca en tiempos pasados y no considero lícito que 
las gentes lleven esos abanicos para darse aire con ellos". 337 

A propósito de aquél que come carne en la mezquita aljama, 
afirmó: "¿Acaso no sale para lavarse las manos?". Respondieron: "Sí". 
Dijo entonces: "Pues que salga para comer" 338 . 

201) Dijo: "Considero aborrecible que se hable en lengua 
extranjera en la mezquita" 339 . Dijo: "Sin duda esto se debe a lo que 
se ha dicho de que las lenguas de los extranjeros provocan engaño". 
Dijo: "No se debe hacer en la mezquita nada que signifique engaño". 
Dijo: "Si el que habla en lengua extranjera domina a la perfección la 
lengua árabe, es más grave el engaño que comete". 

202) Dijo: "Considero aborrecible que se construya una mezquita 
y se adopte su parte superior como vivienda, instalándose en ella con 
su familia 24 °. Nadie puede cortarse las uñas en la mezquita ni 
recortarse en ella el mostacho, aunque recoja los recortes en su vestido. 
Considero aborrecible que alguien se limpie los dientes en la mezquita, 
a causa de los residuos que sacan los mondadientes y que luego pueden 
encontrarse en la mezquita". Dijo: "No me gusta que se enjuaguen la 
boca en la mezquita; para hacerlo, deben salir" * B . 

Sobre la licitud de pernoctar en la mezquita. 

203) Por lo que se refiere a pernoctar en la mezquita, Málik lo 
consideró lícito para los forasteros, no para los vecinos del lugar. Dijo 
Ibn al-Qásim en la 'Utbiyya: "No hay mal en que lo haga un vecino del 
lugar que no esté en buena situación (da'JJ), si no tiene a nadie que le 
ofrezca un sitio donde cobijarse". Ha transmitido Ibn Habíb tomándolo 
de Ibn Wahb: "Un joven no debe yacer en la mezquita". Dijo Málik: 



337 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yámi', p. 164. Cita de HawadU enMaájal, ed. 
1380/1960, 1, 191-2. 

S3S V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami', p. 165. 

339 V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami', p. 165. 

340 V. Ibn Abí Zayd, Kitab al-yami', p. 165. 

341 V. Ibn Abi Zayd, Kitab al-yami', p. 165. 
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"Pasaban la noche en la mezquita los pobres (ahí al-suffa) wz y otras 
personas que carecían de casas" . 

Dijo Ibn 'Umar: "En la época del Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- no tuve más albergue ni morada que las mezquitas" M3 . 
Durante cuarenta años, 'Ata' b. Abí Rabáh estuvo pasando las noches 
en la mezquite. Se dice en el hadiz: "Se le preguntó al Enviado de Dios 
-¡Él lo bendiga y salve!-: '¡Oh, Enviado de Dios! ¿Me das permiso para 
que me dedique al servicio divino (al-tarahhub)V . Contestó: 
'Hazlo'." 344 



204) Dijo Ibn Habíb: "No está mal echarse en la mezquita para 
reposar. Y no está mal que el vecino residente en el lugar se eche la 
siesta en la mezquita y duerma en ella durante el día. No está mal que 
el viajero y aquél que viene de vez en cuando (muntáb) pernocten allí 
hasta que se procuren una morada. No es conveniente que alguien 
adopte la mezquita como morada, excepto si se trata de un hombre que 
ha dejado el siglo por el servicio divino y se consagra en ella a los 
rezos nocturnos. No hay mal en que transcurra allí toda su vida, 
siempre y cuando las instalaciones que utilice para la ablución y sus 
medios de vida estén en un sitio que no sea la mezquita". 

Se afirma en ei hadiz que Dios -¡bendito y ensalzado sea!- dice: 
"Si me propongo castigar a mis fieles, observo a los que se han 
instalado en las mezquitas, a los que asisten a las sesiones en las que se 
recita el Corán y a los hijos del Islam, y mi cólera se ve calmada" 34S . 

Ha transmitido 'Abbád b. Tamim, tomándolo de su tío, que vio 
al Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- tumbado en la mezquita, con uno 
de sus pies colocado encima del otro 346 . Dijo Ibn al-Musayyib: 
'"Umar y 'Utmán solían hacer lo mismo". 



342 Sobre esta expresión, v. El 2 , I, 274-5 (W. Montgomery Watt). 

343 V. Hawadit, p, 237, nota 10 (SD). 

344 V. Hawadit, p. 238, nota 9 (sin localizar). Cf. n* 61. 

345 Hadiz qudsi. V. Hawadit, p. 239, nota 7 (sin localizar). Cf. W.A. 
Graham, Divine word and prophetic word in early Islam (La Haya/París, 1977), 
donde no está recogido. 

346 V. Hawadit, p. 239, nota 10 (ST, SB, SN, SN, SD, MH y Muwatta'). 
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205) Dijo: Se le preguntó a Málik qué opinaba acerca del hombre 
que, en la mezquita, se sirve de un cojfn sobre el que se sienta o de una 
almohada sobre la que se apoya. Contestó: "No se cuenta entre lo que 
las gentes deben hacer y no me agrada". Autorizó M1 en cambio la 
esterilla (al-jumra), las esteras (al-nijáj) y las almohadillas de la 
oración, diciendo: "Se han estado sirviendo de esto en nuestra mezquita 
como alfombras y para resguardarse del frío de los guijarros cuando el 
frío es muy intenso". La jumra es una esterilla hecha con ramas de 
palmera despojadas de sus hojas (yañd) y los nijáj son esteras grandes. 

Sobre la licitud de comer cosas ligeras y de beber en la 
mezquita. 

206) Dijo: "Los racimos de dátiles, en tiempos del Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!-, eran colgados de la mezquita de forma que los 
huéspedes del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- y los pobres pudiesen 
comer de ellos. Considero muy conveniente que se haga lo mismo en 
las mezquitas de los demás países en los que hay tamar, es decir, dátiles 
maduros y secos". 

207) Se le preguntó a Málik su opinión acerca de aquella persona 
que, siendo ramadán, está en la mezquita y le es traída la comida y 
contestó: "Si se trata de algo ligero como el sawlq y la comida es en 
pequeña cantidad, espero que sea algo ligero. Si se trata, por el 
contrario, de comida como carne y dátiles, no me complace en 
absoluto". Se le preguntó: "¿Y si lo hace en la explanada (riháb) de la 
mezquita?". Respondió: "Forma parte también de la mezquita". 

Consideró aborrecible que el imam coma en la mezquita. Se le 
preguntó: "Pero si algunos imám-ts dan de cenar a las gentes en la 
mezquita". Contestó: "No es imam quien da de comer a las gentes en 
la mezquita". 

208) Dijo AShab: "Se le preguntó a Málik acerca de esas personas 
que rompen el ayuno de ramadán comiendo rosquillas (ka 'k) Mi , o 



347 El verbo utilizado es rajjasa: v. Kister, "On 'Concessions' and conduct" 
y cf. n° 245. 

348 V. Dozy, Supplément, II, 474. 
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dátiles secos (tamar) a los que se les ha quitado el hueso, o pasas 
(zabib) M9 , y contestó: 'No me complace, pues ¿qué harán con lo que 
sobre y para enjuagarse la boca?'. Se le dijo: 'Se llevarán lo que sobre 
en un pañuelo, pues en eso no hay daño y saldrán fuera de la mezquita 
para enjuagarse la boca'. Dijo entonces: 'Si es así, espero que lo que 
coman sea ligero'." 

Ha transmitido Ibn Wahb tomándolo de Málik: "Si salen a la 
puerta de la mezquita y comen y beben allí, lo considero preferible" . 

209) Dijo Ibn 'Abd al-Hakam: "Oí que preguntaban a Málik 
acerca del agua que dan a beber en la mezquita, diciéndole: '¿Opinas 
que se puede beber de ella?'. Contestó: 'Naturalmente, pues fue puesta 
para el sediento, sin que ello se limite a los pobres. No hay que dejar 
de beber de ese agua. Esto es algo que las gentes no han dejado de 
hacer en este lugar y en otros'". 

Ha dicho Ibn Habíb: "Vi en la mezquita del Enviado de Dios -¡Él 
lo bendiga y salve!- grandes odres (qirab) llenos de agua dulce que 
colgaban encima de los guijarros y debajo de ellos había copas hechas 
con la mejor madera (nudar) 35 °. Quien lo deseaba, bebía de aquella 
agua". Dijo Ibn al-Qásim: "Vi a Málik beber agua en la mezquita". 
Dijo Ibn Habíb: "Lo mismo hizo Ibn al-Zubayr en la mezquita de La 
Meca y vi a Ibn al-Máyisun y otros ulemas de Medina beber agua en 
la mezquita". 

Sobre el cuidado en mantener limpia la mezquita. 

210) Málik consideró aborrecible que se matasen y enterrasen los 
piojos en la mezquita, así como que alguien se dedicase a despiojar su 
ropa en la mezquita y que matase a los piojos aplastándolos con el 
calzado. 3S1 

Dijo Málik acerca del que hace retiro espiritual en la mezquita 
{mu'takij): "No debe entrar ningún barbero donde él está para cortar 
sus cabellos ni sus uñas". Dijo Ibn al-Qásim: "Sin duda, él lo consideró 
aborrecible por el respeto que se le debe a la mezquita". 



349 V. Dozy, Supplément, I, 578, 

350 V. Dozy, Supplément, U, 690. 



351 Cita de Hawidti en Madjal, ed. 1380/1960, II, 233 y en Mi'yar, XI, 98. 
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Han transmitido Ibn Habib e Ibn al-Qásim, tomándolo de Málik, 
que él prohibió que se matasen los piojos y las pulgas en la mezquita y 
que se los enterrase en ella. Dijo Ibn Habib: "Me contó Mutarrif que, 
según Málik, matar una pulga era menos grave que matar piojos, 
aunque lo mejor era esperar a poder arrojarlos fuera de la mezquita". 

211) Vio el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- en el muro de la 
qibla una mucosidad, un escupitajo o un esputo y lo raspó 332 . Ha 
transmitido Anas b. Málik que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- 
dijo: "Escupir en la mezquita es un pecado y la expiación de tal pecado 
es enterrar lo que se ha escupido" 353 . 

Dijo Málik: "No considero que esté bien escupir sobre la esterilla 
en la mezquita, restregando luego lo que se ha escupido con el pie. No 
está mal escupir debajo de la esterilla. Si la mezquita tiene suelo de 
guijarros, no está mal escarbar entre los guijarros haciendo un hoyito 
y escupir allí, enterrándolo a continuación". Dijo Ibn al-Qásim: "Si la 
mezquita no tiene suelo de guijarros, no hay forma de ocultar lo que se 
ha escupido allí, y por lo tanto no se debe escupir". 

Se le preguntó a Málik qué opinaba de la mucosidad que se queda 
en el calzado y contestó: "Si no se filtra lo que se ha expectorado bajo 
la esterilla, no está mal, pero si se filtra, no se puede expectorar de esa 
forma". Dijo Muhammad b. Maslama: "Las gentes no han dejado de 
expectorar y escupir en la mezquita, antes de que el suelo fuese de 
guijarros y después de que se hiciera de guijarros. Me contó Málik que 
el primero que puso guijarros fue 'Umar b. al-Jattab -¡Dios esté 
satisfecho de él!- y que las gentes habían estado escupiendo por su lado 
izquierdo 354 antes de que él hiciese aquello. Dijo: "Málik había 
dictaminado esto con respecto a las mezquitas que no tuviesen suelo de 
guijarros". 

Sobre cómo el hecho de pedir limosna, vender y comprar 
enturbia la atmósfera de la mezquita. 



332 V. Hawádit, p. 244, nota 14. 

353 V. Hawbdit, p. 245, nota 3 (SB, SM, SAD, ST, SD, MH). 

334 V. el estudio de Chelhod, "A contribution to the problem of pre-eminence 
of the right based upon Arabic evidence". 
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212) Se le preguntó a Málik qué opinión le merecían los 
mendigos que van pidiendo por las mezquitas e insisten en ello, y 
contestó: "Considero que se les debe prohibir hacerlo". Dijo otro: "La 
limosna está prohibida (en la mezquita)". 

213) Refiere Málik en su Muwatla ' que, cuando uno de esos que 
se dedican a vender en las mezquitas pasaba junto a 'Ata' b. Yasár, 
aquél le llamaba y le preguntaba: "¿Qué es lo que tienes? ¿qué 
quieres?". Y cuando le contestaba que lo que quería era vender lo que 
llevaba consigo, le decía: "Tu debes estar en el zoco de la vida terrena, 
no aquí, que es el zoco de la otra vida" 355 . 

Dijo el cadf Abü 1-Walíd -¡Dios tenga misericordia de él!-: "Los 
actos que se realizan en la mezquita pueden ser de dos clases: actos 
piadosos y actos que no lo son. Los actos piadosos son, por ejemplo, 
la oración, la recitación del Corán y el dikr, entre ellos se incluye el 
estudio del saber religioso y las discusiones a él relativas. Los actos no 
piadosos son de dos tipos: hechos y dichos. Entre los hechos, están el 
vender, comprar, comer, ponerse a hacer trabajos manuales y cosas 
parecidas". 

214) Por lo que se refiere al vender, ha transmitido Ibn al-Qásim, 
tomándolo de Málik, en la Maymü'a: "No está mal que el hombre en 
la mezquita pague iyaqdt) 356 con oro. Respecto a lo que implica 
comercio y trueque, no me agrada". Con el término qada' se refería a 
los asuntos corrientes en los que hay poco trabajo y dinero contante en 
poca cantidad. Pero si el pago se hace con una gran cantidad de dinero, 
teniéndose que recurrir a cargar, pesar y a cobrar en metálico, con lo 
que aumenta el trabajo, ello es abominable. 

215) Dijo Málik en el Mabsüt: "No me gusta que alguien exponga 
género en la mezquita para vender. Pero si se da el caso de que alguien 
regatea a otro una ropa que lleva puesta o un género en el que ya se 



355 V. Muwatta', p. 146, n° 269; Hawádü, p. 247, nota 5. 

356 V. Fagnan, Dictionnaire, p. 143. 
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había fijado y comprobado previamente, y concluyan su venta, no hay 
mal en ello" 357 . 

Dijo Muhammad b. Maslama: "No es conveniente que alguien 
se dedique a vender o a comprar en las mezquitas cosas presentes o 
ausentes. En cuanto a las primeras, ello es debido a que la mezquita no 
es el lugar apropiado para las mercancías: si ello se permitiera, la 
mezquita se convirtiría en un zoco. En cuanto a las segundas, como son 
por ejemplo las casas, haciendas, la venta por descripción y cosas 
parecidas, su venta también es reprobable por el alboroto y la charla 
vana que se producen". La aleya de Dios Altísimo "Su luz es a 
semejanza de una hornacina que está en las casas que Dios ha permitido 
elevar para que en ellas se recuerde su nombre" 358 , es una prueba de 
lo que se ha expuesto". 

Otros han considerado aborrecible que alguien compre en la 
mezquita el odre de agua para consagrarlo, diciendo: "Salga a la puerta, 
cómprelo allí y a continuación puede consagrarlo". 

216) Se dice en el hadiz: "No llegará la Hora hasta que los 
hombres se pongan a vender cosas los unos a los otros en las 
mezquitas" 359 . Ha transmitido al-Bujárí que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!-, al oir a un hombre que estaba buscando en la 
mezquita algo que se le había perdido, exclamó: "¡Oh, el que busca! No 
serás tú el que encuentre" 3eo . 

Ha transmitido Muslim en su Sahih que el Enviado de Dios -¡El 
lo bendiga y salve!-, al oir a un hombre que buscaba a su camella en la 
mezquita, exclamó: "¡Que Dios no la haga reunirse contigo! ¡Las 
mezquitas no fueron construidas para eso!" ^K Ha dicho Málik en el 
Mabsüí: "Si no alzó la voz, sino que fue a preguntar acerca de lo 



357 Se refiere a ventas no premeditadas, que surgen de improviso sin que 
haya habido previamente la intención de comerciar. 

358 Corán, XXDÍ, 36-7. 

359 V. Hawadit, p. 249, nota 15 (sin localizar). 

360 V. Conc, VI, 446, donde no se menciona a al-Bujárí. V. también 
Hawadit., p. 250, nota 2, donde también se pone de relieve que la cita de al-Bujárí 
no es exacta. 

361 V. Hawadit, p. 250, nota 5. 
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perdido a sus compañeros sin alzar la voz, no está mal lo que hizo, 
porque es una especie de conversación y eso no está prohibido". 

Sobre lo que es lícito escribir en la mezquita. 

217) Por lo que se refiere a escribir en la mezquita, ha 
transmitido Ibn al-Qásim, tomándolo de Málik, en la Maymü'a, acerca 
del dikr al-haqq que se escribe en la mezquita 3M lo siguiente: "Si es 
algo breve, está bien, pero si se alarga, no me agrada". Según el 
original de Muhammad b. Maslama 36 \ no se debe escribir en la 
mezquita ni poco ni mucho. 

Dijo el cadf Abü I-Walíd -¡Dios tenga misericordia de él!-: "No 
se que Málik haya transmitido nada acerca de escribir los ejemplares del 
Corán en las mezquitas". Dijo: "Por lo que respecta al hombre devoto 
que cuida las mezquitas y escribe los ejemplares del Corán, su sentido 
externo (zahiru-hu) 3M es la licitud". 

218) Por lo que respecta a que se enseñe a los niños en las 
mezquitas, Sahnün lo consideró aborrecible, habiendo en su explicación 
dos argumentos. Uno de ellos es que los niños apenas si toman 
precauciones contra la suciedad. El segundo, que se trata de un trabajo 
y que hay ganancia. Dijo el cadf Abü 1-Walíd -¡Dios tenga misericordia 
de él!-: "Se une a esta explicación la prohibición de que en la mezquita 
se escriban ejemplares del Corán". Dijo Ibn Habib: "Es aborrecible que 
los niños entren en la mezquita y que se les enseñe allí. El niño puede 
entrar a hacer la oración, luego debe salir". 

Han dicho otros: "Si se les enseña en la mezquita a cambio de 
unos honorarios, hay lucro, es una remuneración de tipo comercial y 
eso ha sido prohibido. Es lícito llevar al niño a la mezquita si se le han 
enseñado buenas maneras y si no se va a poner a juguetear por ser 
pequeño, luego debe salir". 



2 Literalmente, "la rememoración de la verdad que se escribe en la 
mezquita". Entiendo que se refiere a inscripciones que se colocan en las mezquitas 
con pasajes religiosos para que en los fieles se mantenga constante el recuerdo de 
Dios. 

Es decir, según los apuntes que él había tomado de Málik. 

Para este término técnico, v. I. apartado 2, final. 
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Sobre la prohibición de coser en la mezquita. 

219) Por lo que se refiere a coser y a otras actividades exteriores 
que no están relacionados con las buenas obras, ha dicho Sahnün: "En 
la mezquita no deben sentarse a coser" . Se desprende que el resto de las 
actividades que tienen las mismas características que el coser se hallan 
en el mismo caso. 
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Capítulo IX 

Trata de la explanada de la mezquita (al-bathá' 365 ). 

220) Ha transmitido Málik b. Anas que 'Umar b. al-Jattáb -¡Dios 
esté satisfecho de él!- hizo construir una explanada en el lado de la 
mezquita llamado al-bathá', diciendo: "Quien desee armar alboroto, 
recitar poemas o alzar ia voz, salga a esta explanada (rahba)" **. 
Habéis de saber que, al darse cuenta 'Umar de que la gente solía 
sentarse en la mezquita, poniéndose a charlar allí, y que a veces eso les 
llevaba a armar alboroto, que es una mezcla de charla y de voces 
subidas de tono, y a veces a recitarse unos a otros poemas, y que se 
prolongaba la discusión sobre temas mundanos, mandó construir la 
bathü', que se elevaba aproximadamente un codo. La rodeó con un 
muro pequeño y la allanó con guijarros. Estaba pegada a la mezquita, 
de forma que ésta quedara consagrada exclusivamente al servicio de 
Dios Altísimo, 

221) Dijo al-Sá'ib: "Estando yo en la mezquita, alguien me arrojó 
unos guijarros y, al mirar, vi que era 'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté 
satisfecho de él!- que me pedía: '¡Ve y traéme a esos dos!'. Se los llevé 
y entonces él les preguntó: '¿Quiénes sois? ¿de dónde venís?'. 
Respondieron: 'Somos habitantes de la ciudad de al-Tá'if. A lo que 
exclamó: 'Si hubieseis sido gente del país, os habría tenido que castigar, 
pues alzáis la voz en la mezquita del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga 
y salve!-, siendo así que en esta mezquita nuestra no se alza la 
voz" 367 . 



365 Otra posible lectura es al-butayha'. 

366 V. Muwatta', p. 146, n° 270; HawadU, p. 253, nota 8. V. también 
l'tisam, II, 94. 

367 V. HawMt, p. 255, nota 2 (sin localizar). Cf. MJ.Kister, "Some reports 
concerning al-Tá'ir, JSAf I (1979), pp. 1-18. 
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222) Ha dicho Ibn al-Qásim en el Mabsüv. "Vi que Málik 
reprochaba a sus compañeros por alzar la voz en la mezquita", y 
explicó esto dando dos razones. Una de ellas es que la mezquita debe 
quedar a salvo de cosas como ésa, para de esa forma cumplir con lo que 
se ha ordenado de que hay que honrarla y respetarla. La segunda razón 
es que fue construida para la oración; pues bien, se nos ha ordenado 
rezar guardando silencio y la compostura adecuada, de manera que estas 
condiciones son de aplicación también al lugar que se ha adoptado como 
más adecuado para hacer la oración. 

223) Dijo Málik en la 'Utbiyya: "'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté 
satisfecho de él!- solía sentarse en la mezquita, sentándose en torno a 
él gentes a las que refería las nuevas de los ejércitos y ellos le contaban 
anécdotas {ahadity 36S . Según otra versión, "le relataban hadices del 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-". Para que ello sea admisible, se 
requiere que el relato no se haga con alboroto ni elevando la voz, 
además de ser breve, sin prolongarlo en demasía, pues entonces no hay 
nada malo en ello, sobre todo si se trata de relatos del ejército y de las 
tropas. 

224) Se ha transmitido que cierta mezquita se elevó a los cielos 
para quejarse de aquellos que hablaban en ella de cosas mundanas. Los 
ángeles fueron a su encuentro diciendo: "Hemos sido enviados para 
aniquilarles". Se ha transmitido que los ángeles se quejaron a Dios 
Altísimo del hedor de las bocas de los murmuradores y de quienes en 
las mezquitas hablan de cosas mundanas. Se ha transmitido que el 
Mesías -¡sobre él sea la paz!- pasó junto a una gente que disputaba entre 
sí en la mezquita y comenzó a golpearles diciendo: "¡Oh, hijos de las 
víboras!, tomáis las mezquitas de Dios como si de zocos se trataran, 
mientras que éste es el zoco de la otra vida" 3m . 



** V. Ibn Rusd al-yadd, Kit'áb al-bayan, I, 475. 

369 V. los correspondientes pasajes bíblicos Mateo 21, 12-17; Juan, 2, 14-16; 
Lucas, 19, 45-46; Macabeos 11, 11 y 15-17. 
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Málik consideró lícito que en la mezquita se administrase una 
pena corporal (al-ta'tir) de pocos azotes, que no fuese nunca superior 
a un golpe ni a las sanciones establecidas en el Corán (hudüd) 370 . 



V. al respecto EF, III, 21-22 (B. Carra de Vaux - J. Schacht). 
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Capítulo X 

Trata de que las gentes se reúnan en los demás países en el 
día de 'A rafa. 

225) Ha dicho Ibn Wahb: "Pregunté a Málik qué opinaba acerca 
de que las gentes se congregasen en el día de 'Arafa tal y como lo 
hacen: las gentes del país se congregan en sus mezquitas y el imam 
llama a unos hombres para que hagan invocaciones a Dios Altísimo en 
favor de las gentes, hasta que el sol se pone". Contestó Málik: "No 
conocemos esta práctica, aunque las gentes hoy en día actúan así en 
nuestro país". 

Dijo Ibn Wahb: "Oí que preguntaban a Málik qué opinaba de que 
las gentes se congregasen en la mezquita la tarde de 'Arafa después de 
la oración de la tarde (al-'asr), reuniéndose para la invocación, y su 
respuesta fue: "Eso es algo que no les ha sido ordenado. Sin duda, las 
llaves que han dado entrada a estas cosas proceden de las 
innovaciones". Dijo Málik en la 'Utbiyya: "Considero aborrecible que 
las gentes de los países se congreguen el día de 'Arafa en las mezquitas 
para la invocación. Aquél en torno al cual se reúnen las gentes para la 
invocación debe irse, pues considero que es preferible que permanezca 
en su casa. Cuando haya llegado la hora de la oración, puede volver y 
rezar en la mezquita". 

226) Ha transmitido Muhammad b. Waddáh que las gentes se 
reunieron después de la oración de la tarde en el día de 'Arafa en la 
mezquita del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, haciendo la 
invocación, y que Náfi', mawlá de Ibn 'Umar, salió diciendo: "¡Oh, 
las gentes!, lo que estáis haciendo es una innovación, no es sunna. Yo 
vi personalmente a las gentes 3 " y no hacían esto". 372 



371 Se entiende como referido a la generación de los Compañeros del Profeta: 
cf. n° 36. 
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227) Dijo Málik b. Anas: "Yo he visto a unos hombres, que se 
cuentan entre aquellos cuyo ejemplo hay que imitar, que en la tarde de 
'Arafa permanecían en sus casas". Añadió: "Las llaves que dan entrada 
a estas cosas proceden de las innovaciones. No me gusta que el hombre 
que ha sido instruido permanezca en la mezquita en esta tarde, por 
miedo a que lo imiten. Quédese pues en su casa". 

228) Dijo al-Hárit b. Miskín: "Yo veía cómo al-Layt b. Sa'd 
se marchaba de la mezquita después de la oración de la tarde del día de 
'Arafa y no volvía hasta cerca del momento de la oración de la noche 
(al-magrib)" . 

Dijo Ibráhím al-Naja*í: "Reunirse en el día de 'Arafa es un 
asunto innovado". Dijo 'Ata' al-Jurasání: "Si eres capaz de retirarte a 
solas la tarde de 'Arafa, hazlo". Abü Wa'il no iba a la mezquita la 
tarde de 'Arafa. 

229) Sabed -¡Dios tenga misericordia de vosotros!- que todos 
estos imam-es conocían el mérito que tiene la invocación del día de 
'Arafa, pero sabían también que ello es propio tan sólo del lugar de 
'Arafa, no de otro lugar diferente. Ellos no prohibieron que alguien se 
retire a solas y que acuda a él la intención sincera de invocar a Dios 
Altísimo. Tan sólo aborrecieron las novedades en la religión y que el 
vulgo pudiese creer que es sunna reunirse en los demás países el día de 
'Arafa y hacer la invocación, y que el asunto encontrase eco hasta el 
punto de introducirse en la religión lo que no es propio de ella 373 . 

230) Cuando estuve en Jerusalén, he aquí que era el día de 
'Arafa y se reunió la gente de los alrededores (ahí al-sawád) y muchas 
gentes del país, que se situaron de pie en la mezquita frente a la qibla, 
elevando sus voces con la invocación como si aquél fuese el lugar de 
'Arafa. Escuché allí una fama que estaba muy extendida entre ellos, 
según la cual aquél que hiciese los ritos de 'Arafa (wuqüf) por cuatro 
veces en Jerusalén, le equivaldría aquello a la peregrinación. Después, 



372 V. Bida', Vm, 1; HawMü, p. 258, nota 5. 

373 Todo este capítulo es citado por al-Suyütí, al-Amr bi-l-ittiba' ', pp, 66-7. 
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lo pusieron como pretexto (dan 'a) para suspender el precepto de la 
peregrinación a la mezquita de La Meca. 374 

231) Relata al-Máliki en el Kitab riyad al-nufis: "Yahyá b. 
'Umar, alfaquf andalusí, estando en Qayrawán, pasó junto a un lugar 
donde había gentes tejiendo. He aquí que estábamos en los diez días 375 
y elios alzaban sus voces con el takblr y el tahnf 76 . Yahyá b. 'Umar 
les prohibió que hiciesen aquello, pero no se abstuvieron. Volvió a 
prohibírselo, sin que ellos dejaran de hacerlo. Yahyá b. 'Umar era 
severo en el cumplimiento del precepto de ordenar el bien y prohibir el 
mal". Dijo: "E invocó a Dios contra ellos y fueron exterminados, 
arruinándose sus casas en un instante" 377 . 



374 
375 



Hasta este punto, este capítulo está reproducido en Bá'it, pp. 32-3. 

Parece referirse a los diez últimos días del mes de ramadán, aunque tal 
vez podría referirse a los diez primeros días del mes de dü 1-hiyya (el día de 
'Arafa es el 9 de este mes). 

Takbir es pronunciar la fórmula "Dios es grande" y tahül es pronunciar 
la fórmula "No hay más dios que Dios". 

,? V. Riyad, I, 497; citado en Mi'yúr, XII, 363. Cf. Haw'odit, p. 260, nota 

14. 
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Capítulo XI 

Trata de la mitad de sa'ban. 

232) Ha dicho Dios Altísimo: "Ha, mim. ¡Por el Libro evidente! 
Nos lo hemos hecho descender en una noche bendita (mubáraka). Nos 
somos los amonestadores. En esa noche se ha decidido toda orden 
sabia" 378 . 

Habéis de saber -¡Dios tenga misericordia de vosotros!- que los 
ulemas tienen acerca de esta "noche bendita" dos opiniones. 

(Primera opinión) Dijeron algunos de ellos: se trata de la noche 
de la mitad de sa'ban y aducen lo que se ha transmitido, tomándolo de 
'Ah b. Abí Tálib -¡Dios esté satisfecho de él!-, de que el Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!- dijo: "Cuando sea la noche de la mitad de Sa'ban, 
permaneced en vela rezando a lo largo de ella y ayunad durante el día, 
pues Dios Altísimo, cuando se pone el sol, desciende al cielo inferior, 
diciendo: 'Al que pida perdón, le perdonaré. Al que sufra, le curaré. Al 
que pida sustento, le sustentaré' y así sucesivamente hasta que 
amanece" 379 . 

233) Ésta es la doctrina de 'Ikrima, mawlá de Ibn 'Abbás, quien 
dijo: "Es la noche de la mitad de Sa'ban, en la que se fija lo que va a 
suceder en ese año. Se hace una separación entre los vivos y los 



373 Corán, XLIV, 1-3/4. 

379 V. Wensinck, "Arabic New Year", p. 8, citando SIM, ST y MH. V. 
también al-Muttaql al-Hindí, Kanz, VE, n° 21398; al-Nábulusi, Fada'il, p. 39. 
Existe la creencia en el Islam de que, en la noche del 14 al 15 de este mes, el 
árbol de la vida es sacudido y en las hojas caídas se encuentran los nombres de 
los que van a morir en ese año. Dios desciende en esa noche al cielo inferior de 
la tierra desde donde llama a los seres humanos para perdonarles sus pecados: 
El 1 , IV, 248 (AJ. Wensinck). V. también Hawadit, p. 262, nota 1 (SIM, ST). 
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muertos y se registran aquellos que harán la peregrinación. No se 
aumentará ni se disminuirá a nadie de entre ellos" 38 °. 

Ha transmitido 'Utmán b. al-Mugíra que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- dijo: "Se interrumpen los plazos desde un mes de 
Sa'bán al siguiente, hasta el punto de que alguien puede casarse y tener 
descendencia, aunque su nombre haya salido entre quienes van a 
morir" 381 . 

234) (Segunda opinión) Qatada, Ibn Zayd, Muyáhid, al-Hasan, 
Abü 'Abd al-Rahmán al-Sulamí y la mayor parte de los ulemas de Iraq 
han dicho: es la Noche del Destino (laylat al-qadr). Dios Altísimo hizo 
descender el Corán en la Noche del Destino desde la "madre del Libro" 
(umm al-kitab) 382 al cielo inferior, luego lo reveló a su Profeta a lo 
largo de las noches y de los días. Dijeron: "En la Noche del Destino del 
mes de ramadán se ratifica cada plazo, actividad, sustento y lo que va 
a suceder en ese año". Dijo Sa'íd b. Yubayr: "Se da permiso en la 
Noche del Destino a los que tomarán parte en la peregrinación; se 
escriben sus nombres y los nombres de sus padres. Ninguno de ellos 
fallará, no se aumentará ni se disminuirá" 383 . 

Dijo Hilál b. Yisáf: "Esperad el destino en el mes de ramadán". 
Coincide en esto lo que han dicho los ulemas de los musulmanes. 

235) Ha transmitido Ibn Waddáh tomándolo de Zayd b. Aslam: 
"No hemos presenciado que ninguno de nuestros ancianos {maSyajá) ni 
de nuestros alfaquíes se preocupase por la noche de la mitad de Sa'bán, 
ni que prestase atención al hadiz de Makhül, ni que considerase esa 
noche más excelente que otras noches parecidas" . 



380 V. Wensinck, "Arabic New Year", p. 6, citando al-Tabari, Tafár, XXV, 
59, y p. 37. 

381 Es decir, en esa noche se determina todo lo que va a suceder en el año 
que comienza: de ahí que se la confunda con la "noche del Destino". V. 
Wensinck, "Arabic New Year", p. 3; al-Nábulusí, Fada'il, p. 42; HawadU, p. 
262, nota 9 (sin localizar). 

382 V. Corán, XLDI, 2/3-3/4. 

383 V. Wensinck, "Arabic New Year", pp. 6-7, citando al-Tabari, Tajmr, 
XXX, 143. 
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Se le dijo a Ibn Abí Mulayka que Ziyád al-Numayri afirmaba que 
la recompensa de la noche de la mitad de Sa'bán era como la 
recompensa de la Noche del Destino y replicó: "Si llego a oírselo decir 
y tengo en ese momento un bastón en mi mano, no habría dejado de 
golpearle", pues Ziyád era un narrador de historias 384 . 

236) La prueba de que esta última opinión es la correcta es esta 
aleya de Dios Altísimo: "Nos lo hemos hecho descender en la Noche 
del Destino" 385 . Aquí hay una alusión (kinaya) 386 a algo que no se 
menciona, pero que aparece en esta otra aleya de Dios Altísimo: "Ha, 
mim. ¡Por el Libro evidente! Nos lo hemos hecho descender en una 
noche bendita {mubáraka). Nos somos los amonestadores", a saber, que 
fue revelado el Corán todo él de una vez en la Noche del Destino, 
haciéndosele descender desde al-lawh al-mahjüz 387 al cielo inferior, 
y fue colocado en la Casa de la Gloria y Gabriel lo dictó en el libro 
(sifrá). A continuación Gabriel -¡sobre él sea la paz!- lo reveló al 
Profeta Muhammad -¡Dios lo bendiga y salve!- por partes, 
transcurriendo entre su comienzo y su final veintitrés años. ¿No te das 
cuenta de que Él ha denominado a esa noche "bendita" {mubáraka) y 
que la baraka 38í es una de las características de la Noche del 
Destino, a causa de que ella "es mejor que mil meses" 389 , y de que 
ello es debido a la excelencia, la baraka y el perdón? 



384 V, Bida', VII, 1 y 2; Ba% p. 35; al-Suyüti, al-Amr bi-l-irtiba', p. 64. 
V. también HawadU, p. 264, nota 2 (Bida"). 

383 Corán, XCVII, I . Generalmente se sitúa esta noche entre los días 26 y 27 
de ramadán y se considera que es la misma noche que la "noche bendita" 
mencionada en XLIV, 2, cuando se reveló el Corán al Profeta. 

386 V. EP, V, 119-20 (Ch. Pellat). 

387 V. Corán LXXXV, 22. Tiene dos significados: texto primigenio del 
Corán (idéntico por tanto a la umm al-kitáb); tablas divinas en las que se escribe 
el destino de los hombres. V. El 1 , IH, 19-20 (A.J. Wensinck); EP, V, 703 (A.J. 
Wensinck - CE. Bosworth); Goldziher, Zahiñs, p. 49. 

388 Baraka significa "fuerza benéfica de origen divino": v, EP, I, 1063 (G.S. 
Colin). 

389 Corán, XCVII, 3. 
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237) La etimología {al-iStiqáq) J9 ° también muestra la necesidad 
de esa segunda opinión, pues el nombre de la laylat al-qadr deriva de 
al-taqdir, "predestinación", ya que en esa noche se decretan las cosas, 
es decir, Dios Altísimo fija en ella el destino (qadü ") de todo el año. Se 
la llama "noche de la grandeza y de la excelencia y la de mayor rango", 
según lo que se suele decir: "un hombre que tiene poder" (rayul la-hu 
qadf). Se dice "honro (qaddartu) a Fulano", es decir, "le tengo por 
grande, le honro" (azzamtu-hu) . Dijo Dios -¡loado y ensalzado sea!-: 
"Los infieles no midieron a Dios en su verdadero poder (má qaddarü 
Allah haqq qadri-hi)" 391 , es decir, no le honraron ('azzamü-hu) de 
acuerdo con su verdadera grandeza. Ésta es la exégesis de al-Zuhrí. 

Se dice que se llama así porque todo acto virtuoso que tiene lugar 
en esa noche, de parte de los creyentes, está dotado de rango y valor 
junto a Dios Altísimo, pues es bien acogido. Se dice que fue llamada así 
porque quien no posee ni valor ni dignidad las adquiere en esa noche, 
si la pasa velando y rezando. 

Estos significados son la demostración de la baraka. Por lo que 
se refiere a la predestinación y a la decisión de "toda orden sabia" jn , 
ello es la justicia de Dios Altísimo. Es evidente por todo lo que ha sido 
expuesto que lo que Dios Altísimo dijo de "en una noche bendita" se 
refiere a la Noche del Destino y Su aleya "en esa noche se ha decidido 
toda orden sabia" , es decir, se ha sentenciado y se ha fijado (toda orden 
sabia), significa lo que hemos expuesto acerca del destino {qadf). 

Sobre la innovación de la salat al-ragá 'ib en rayab y sa'bán. 

238) Abü Muhammad al-Maqdisi me contó lo siguiente: "Nunca 
habíamos tenido en Jerusalén esta oración al-ragá 'ib, que es la que se 
reza en los meses de rayab y sa'bán. La primera vez que se empezó a 
hacer entre nosotros fue a principios del año 448. Se nos presentó en 
Jerusalén un hombre de Nablus conocido por Ibn Abí 1-Hamrá', que 
recitaba muy bien el Corán, y se puso a rezar en la mezquita al-Aqsá 
la noche de la mitad de sa'bán. Tras él un hombre hizo la takbirat al- 
ihrám, a continuación se añadieron a ellos un tercero y un cuarto, de 



390 Cf. n° 135. 

391 Corán, VI, 91. 

392 Corán, XLIV, 3/4. 
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manera que no terminó la oración sin que se hubiera formado un grupo 
muy numeroso. Volvió Ibn Abí 1-Hamrá' al año siguiente y una gran 
muchedumbre rezó con él, generalizándose aquella oración en la 
mezquita. Se difundió la oración en la mezquita al-Aqsa y en las casas 
y moradas de las gentes, quedando establecida como si fuera sunna 
hasta hoy en día". Le dije: "Te he visto que rezabas esa oración en 
común". Exclamó: "Es cierto y he de pedir perdón a Dios por 
ella" 393 . 

Dijo: "Por lo que respecta a la oración del mes de rayab no fue 
innovada en Jerusalén hasta después del año 480, sin que nosotros la 
hubiésemos visto o hubiésemos tenido noticia de ella antes de 
entonces". 



393 



Cita de Hawádit_ en Ba'it, p. 35 e l'tisam. I, 168-9. 
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Capítulo XII 

Trata de las innovaciones relativas a la mezquita de La Meca 
consideradas aborrecibles. 

239) Ha transmitido al-Azraqí en el Kitab Makka, con una cadena 
de transmisión que se remonta a 'Utmán b. al-Aswad, que éste contó: 
"Estaba yo con Muyáhid y, al salir por la puerta de la mezquita, me 
puse frente a la Ka'ba y alcé mi mano, pero Muyáhid me recriminó: 
'¡ No hagas eso!, es lo mismo que hacen los judíos'". 

Ha transmitido también, con un isnad que se remonta a Qatáda, 
y en relación a la aleya de Dios Altísimo "y han utilizado el lugar de 
Abraham {maqám Ibrahím) como oratorio (musallá)" 3<M , lo siguiente: 
"Tan sólo les fue ordenado que recen junto a él, no que lo toquen 
{mash). Esta comunidad está obligada a hacer algo de lo que las 
comunidades precedentes hicieron. Nos ha contado uno de los que 
vieron los restos del oratorio de Abraham y sus medidas que esta 
comunidad no dejó de tocarlo (tamassaha) 39S , hasta que acabó 
desgastándolo y destruyéndolo". 396 



394 Corán, II, 119/125; v. Ibn al-'Arabí, Ahkam, I, 39. 

395 Cf. n° 273. 

396 V. al-Azraqí, Ta'ñj Makka, p. 273. 
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Capítulo XIII 

Trata de las características de los meses sagrados y, entre 
ellos, del mes de rayab . 

240) Mencionaremos, en primer lugar, los meses sagrados (al- 
hurum), sus cara cterfsti cas, los rezos nocturnos y el ayuno que se 
practican durante su transcurso y de si lo que se ha prescrito acerca de 
ellos ha sido abolido o no 397 . 

Dijo Dios Altísimo: "El número de meses junto a Dios es de 
doce. Así está en el Libro de Dios desde el día en que creó los cielos 
y la tierra. Cuatro son sagrados: Ésa es la religión permanente" 398 . 
Estos meses sagrados son dü 1-qa'da, dü 1-hiyya, muharram y rayab. 

El apelativo "sagrados" (hurum) significa que la violación de las 
cosas prohibidas adquiere durante estos meses un carácter mucho más 
grave que el que tiene durante los demás meses. Los árabes sienten tal 
respeto hacia estos meses que, incluso si encuentran a uno de ellos que 
ha dado muerte a su padre, no toman medidas contra él. 

Al mes de rayab le dan el nombre de "el que quita las puntas de 
las lanzas" (munsil al-asinna), ya que en su transcurso quitan las puntas 
de las lanzas para evitar combatir. El origen de esta palabra (al-hurum) 
es "al-harám", que significa "aquello que está prohibido bajo 
determinadas circunstancias" 3W . La madre es harám, porque está 
prohibido a los hijos casarse con ella; el vino es harám, porque está 
prohibido beberlo, utilizarlo y comerciar con él; la mezquita de la Meca 
es harám, porque está prohibido cazar y derramar sangre en ella, así 
como que se actúe en su recinto con el mismo comportamiento ordinario 
con que se actúa en los otros lugares. 



397 t - " ■ ■* 

Esta cuestión ha sido tratada monográficamente por al-Nábulusi en su obra 
Fada 'il al-suhur wa-l-ayyam. 

Corán, IX, 36. V. el comentario de al-Nábulusi, Fada'il, pp. 20-2. 

m El', IV, 333, s.v. shañ'a (J. Schacht), 
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241) Por lo que respecta a lo que Dios Altísimo dijo en la azora 
IX (al-bará'a): "Cuando terminen los meses sagrados, matad a los 
politeístas donde los encontréis" 40 °, hay dos opiniones. 

Una es que se refiere a los cuatro meses sagrados. La otra es que 
a lo que se refiere es a esos cuatro meses, respecto a los cuales Dios 
estableció que, durante su transcurso, debían recorrer el mundo seguros, 
según Su aleya: "¡Id por la tierra cuatro meses!" 401 , cuatro meses que 
están formados por diez días del mes de dü 1-hiyya, diez de 
muharram, diez de safar, diez de rabí' I y veinte de rabí' II. Ésta es 
la opinión de al-Hasan. 

242) Respecto a su aleya: "El número de meses junto a Dios es 
de doce. Así está en el Libro de Dios desde el día en que creó los cielos 
y la tierra. Cuatro son sagrados. Esa es la religión permanente. No os 
vejéis en ellos (fi-hinna), pero combatid a los politeístas sin cuartel al 
igual que ellos os combaten sin cuartel" va , dijo Ibn 'Abbás: "El 
pronombre (fi-hinná) se refiere a todos los meses". Qatada, sin 
embargo, fue de la opinión de que, por el contrario, se refiere a los 
cuatro meses sagrados, por el rango que poseen. Si preguntaran: "¿Por 
qué Dios dispuso que unos meses fueran más sagrados que otros?", 
contestaríamos: "Los actos de Dios que nos afectan no pueden ser 
explicados, porque Dios Altísimo no actúa dependiendo de un fin y una 
causa. Por ello no es lícito que preguntemos refiriéndonos a él: ¿por 
qué hizo? ¿por qué no hizo? Los partidarios de la bondad (ashab al-lutf) m 
responden que Dios actuó así por lo que había en ello de utilidad para 
impedir la injusticia en esos cuatro meses, de acuerdo con el respeto 
que requiere el rango que esos meses poseen, a causa de lo decretado 
por su Creador. A veces ello ha llevado a abandonar completamente los 
actos injustos, por la extinción de la enemistad durante el periodo 
fijado, por la manifestación del orgullo y porque las cosas se sienten 
atraídas por lo que a ellas se asemeja y repelidas por aquello cuya 
naturaleza es contraria a la de ellas". 



400 Corán, IX, 5. 

401 Corán, IX, 2. 

402 Corán, IX, 36. 

403 Es decir, los mu'tazilíes: cf. n° 21. 
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Sin duda fue denominado rayab porque es un mes al que 
reverencian (yaryubima-hu), es decir, al que honran (yu'azzimüna-hu). 
Se dice rayyabtu-hu y también rayabtu-hu, es decir, "lo honré" 
{'azzamtu-hu) 404 . Dijo al-Kumayt: 

Ninguno ha sido para mf un escudo. 

Ninguno de ellos se cuenta entre los que respeto y 
reverencio. 40S 

243) Se ha dicho que le fue dado ese nombre a causa de que, 
mientras rayab duraba, se dejaba de combatir, de acuerdo con la 
expresión "rayul aryab", cuando un hombre es manco y no le es 
posible trabajar. 

Se dice en el hadiz: "Hay un rfo en el Paraíso llamado rayab, 
cuyas aguas son más blancas que la nieve y más dulces que la miel. 
Quien haya ayunado un día del mes de rayab, beberá las aguas de ese 
rfo". 406 

"No os vejéis {tazlimü) en ellos" *". Ha explicado Ibn 'Abbás: 
"Considerando que es lícito combatir y hacer algaras en todos los meses 
del año". Se ha dicho en el Tafslr * 8 : "'No os vejéis en ellos' se 
refiere a los meses sagrados, y consiste en pecar contra Dios Altísimo 
y abandonar la obediencia que Le es debida". Dijo Muhammad b. 
Isháq b. Yasár: "No declaréis lícito lo que en estos meses ha sido 
declarado prohibido, ni consideréis prohibido lo que ha sido declarado 
lícito en ellos, como hicieron los politeístas, pues ello es intercalar (al- 
nasí') m ". 

Dijo Qatáda: "En los meses sagrados, la buena obra y la 
recompensa son más importantes, así como el pecado y la injusticia 
están revestidos de mayor gravedad en ellos que la injusticia que se 
comete en los demás meses. Aunque la injusticia es grave en cualquier 



404 V. al-Nábulusí, Fada'ü, p. 28. 

405 Metro tawil. 

406 V. Ba% p. 74. 

407 Corán, IX, 36. 

409 V. El 1 , m, 915-6 (A. Moberg) 



D8 Turki (p. 273, nota 4) opina que se refiere al Tafiñr de Ibn 'Abbás. 
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ocasión, Dios Altísimo establece la gravedad de lo que ha ordenado 
según su deseo y escoge entre lo que ha creado según su deseo". 

244) Los ulemas no se han mostrado de acuerdo sobre la 
prohibición de combatir en los meses sagrados. 

Qatáda y 'Ata' al-Jurásání han dicho: "Combatir durante los 
meses sagrados era uno de los pecados capitales 410 . Esto fue 
abrogado posteriormente, permitiéndose combatir en dicho periodo de 
acuerdo con Su aleya: 'Combatid a los politeístas sin cuartel al igual 
que ellos os combaten sin cuartel' 41 \ lo que ha sido explicado de esta 
forma: en los meses sagrados y en los demás meses". 

Ha dicho al-Zuhrí: "El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- había 
prohibido que se combatiese durante los meses sagrados, de acuerdo con 
lo que Dios Altísimo había revelado de que ello estaba prohibido. Así 
fue hasta que fue revelada la azora IX, "Garantía de Dios", declarando 
entonces que era lícito combatir a los infieles". 

Dijo Muhammad b. Isháq: "Pregunté a Sufyán al-Tawrí qué 
opinaba acerca de que se combatiese en uno de los meses sagrados y 
contestó: 'Eso ha sido abrogado y no hay nada malo en que se combata 
durante dicho mes y en los demás, ya que el Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- atacó a Hawázin en Hunayn y Jaybar, y a Taqíf en al-Tá'if, 
asediándolos en el mes de Sawwál y durante algunos días de dü 1-qa'da, 
por lo que resulta evidente que lo consideró lícito y lo abrogó". 

245) Se ha dicho que no fue abrogado. Ibn "íurayy dijo: "Juró 
'Ata' b. Abí Rabáh por Dios que no les estaba permitido a las gentes 
atacar en el mes de muharram ni durante los meses sagrados, ni 
combatir durante ese periodo y esto no fue abrogado" . 

Dijo Ibn Hibbán: "Esta aleya ha abrogado todas aquellas aleyas 
en las que había autorización (rujsá) para combatir".* 12 






410 V. R. Stehly, "Un probléme de théologie islamique: la définition des 
fautes graves (kaba'ir)\ RE! LXV (1977), pp. 165-81. 

411 Corán, IX, 36. 
4,2 Cf. n°205. 
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Sobre lo que es recomedable o aborrecible respecto al ayuno 
en esos meses sagrados y especialmente en rayab. 

246) Por lo que respecta al mérito del ayuno que se hace en tales 
meses, ha transmitido Abü Dáwüd que el Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- dijo a un hombre a quien el largo ayuno había cambiado su 
aspecto: "¿Por qué te has castigado a tí mismo? Ayuna durante el mes 
de ramadán (íahr al-sabr, mes de la paciencia) y un día cada mes". 
Aquel hombre le dijo: "Ponme más carga, tengo fuerza suficiente". Le 
contestó el Profeta: "Ayuna dos días de cada mes". Volvió a insistir: 
"Ponme más carga, tengo fuerza suficiente". Le respondió: "Ayuna tres 
días de cada mes". Nuevamente insistió: "Ponme más carga, tengo 
fuerza suficiente". Le dijo: "Ayuna dentro de los meses sagrados y 
abstente, ayuna dentro de los meses sagrados y abstente" 413 . Fíjate 
en la cadena de transmisión, pues Abü Dáwüd lo transmitió tomándolo 
de Müsá b. Ismá'il que lo tomó de Hammád, quien lo tomó de Sa'íd 
al-Yurayri, que lo tomó de Abü Salil, que lo tomó de Buhayna al- 
Bihiliyya, que lo tomó de su padre o de su tío paterno, quien lo tomó 
del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-. 

Ha transmitido Abü Hurayra que el Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- dijo: "El ayuno que posee más mérito, después del ayuno del 
mes de ramadan, es el del mes de Dios, muharram. La oración que 
posee más mérito, después de las cinco oraciones prescritas, es la 
oración supererogatoria que se hace en la última parte de la noche". 414 

247) Dijo 'Utmán b. Hakim: "Pregunté a Sa'íd b. ?ubayr 
acerca del ayuno de rayab y contestó: 'Me contó Ibn 'Abbás que el 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ayunaba hasta que nosotros decíamos 
que no rompería el ayuno y se estaba sin ayunar hasta que nosotros 
decíamos que no ayunaría'". 415 



V. Hawádit, p. 276, nota 12, donde se indica que no es cita literal de 
SAD. 

414 V. Hawhdü, p. 277, nota 16 (SIM, SD). 

415 V. I'tisám, I, 301. 
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Han transmitido Málik, al-Bujárl y Muslim tomándolo de 'A 'isa 
que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- no señaló a ningún mes del 
año con un ayuno. 416 

248) Ha transmitido Ibn Waddáh que 'Umar b. al-Jattab solía 
golpear a los rayabíes, que son los que ayunan todo el mes de 
rayab 417 . 

Dijo Abü Muhammad b. Abí Zayd: "Ibn 'Abbás consideró 
aborrecible que se ayunase durante todo el mes de rayab, por temor a 
que el ignorante pudiese creer que era obligatorio". 418 

Se ha transmitido que Ibn 'Umar, al ver lo que la gente se 
disponía a hacer para el mes de rayab, lo consideró aborrecible, 
diciendo: "Ayunad parte de él y romped el ayuno, pues se trata de un 
mes al que han exaltado las gentes de la Yáhiliyya" 419 . 

Y tomándolo de Ibn 'Abbás: "No adoptéis el mes de rayab como 
fiesta ('id) que, cuando rompáis el ayuno, le deis cumplimiento". 420 

Tomándolo de Abü Bakr, entró él a presencia de su familia 
cuando se disponían a celebrar el mes de rayab y preguntó: "¿Qué 
significa esto?". Le respondieron: "Rayab, vamos a hacer el ayuno de 
este mes". Exclamó: "¿Acaso tomáis el mes de rayab como si se tratase 
de ramadán?". 421 

249) Ha transmitido Ibn 'Abbás que el Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- prohibió que se hiciese el ayuno de rayab. 422 Sólo Dios 
conoce la autenticidad de este relato, pues no reúne las condiciones de 
la autenticidad. 



416 V. Hawidit, p. 278, nota 8 (SB, SM, Muwatta'). 

417 V. Bida', VI, 7a; Ibn Abí áayba, Musannaf, III, 102; Ba'it, p. 52. 

418 No encuentro esta transmisión en el Kitab al-yami'. Tal vez pertenezca 
al Kitáb al-nawadir wa-l-ziyadat, sobre el cual v. Muranyi, Materialien, pp. 30- 
112. 

419 V. Hawadü, p. 279, nota 14 (sin localizar). 

420 V. Hawadit_, p. 280, nota 5 (sin localizar). 

421 V, Ba'U, pp. 52-3, cita de HawadU. V. Hawadi{, p. 280, nota 8 (sin 

localizar). 

422 



V. Hawadit, p. 280, nota 12 (sin localizar). 
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Ha referido al-Fákihl en el Kitáb Makka, con su cadena de 
transmisión que se remonta a Jarasa b. al-Hurr, lo siguiente: "Vf que 
'Umar b. al-Jattab -¡Dios esté satisfecho de él!- golpeaba las manos o 
las palmas de las manos de las gentes durante el mes de rayab cuando 
las levantaban, hasta que las colocaban en el alimento, diciéndoles: 
'¡Comed!, era a este mes al que veneraban las gentes de la 
Váhiliyya'". 423 

Ha transmitido también con su cadena de transmisión, tomándolo 
de Ibn 'Abbás: "No toméis el mes de rayab por una fiesta (Id) que 
hay que observar inexorablemente como el mes de ramadán, de manera 
que, si tuvisteis que romper el ayuno un día de rayab, os sintáis 
obligados a recuperarlo" 424 . 

250) Estas tradiciones indican claramente que la predisposición 
de Jas gentes para honrar este mes es uno más de los vestigios que aun 
perduran de las celebraciones de la época de la táhiliyya. 

Ha transmitido Muslim en su Sahih que Asma' mandó llamar a 
Ibn 'Umar -¡Dios esté satisfecho de él!- para decirle: "Ha llegado a mi 
conocimiento que prohibes que se ayune en todo el mes de rayab", Ibn 
'Umar le contestó: "¿Cómo podría ser que alguien estuviese ayunando 
continuamente?". 425 Antiguamente, se adulteró lo que tenía un sentido 
general, particularizándolo, es decir, lo que Ibn 'Umar consideraba 
aborrecible era el ayuno de todo el mes de rayab, o bien porque temía 
que el ignorante pudiese pensar que era obligatorio o bien porque temía 
que creyese que dicho ayuno era un acto recomendable firmemente 
establecido en un tiempo determinado (s¡unna tabita muwaqqatá). Sin 
embargo, las gentes concluyeron: "Ibn 'Umar prohibió que se ayunase 
en el mes de rayab". Esta prohibición es hoy en día una costumbre de 
la gente, ¡es a Dios a quien hay que pedir ayuda! 



423 V. Hawádit, p. 281, nota 2 (sin localizar). 

4 V. 'Abd al-Razzáq, Musannaf, XV, 291-3; Iqtidá', trad. p. 248. V. 
Hawádit, p. 281, nota 8 (sin localizar). 

V. Hawádit, p. 281, nota 16, donde se indica que no está recogido en la 
obra de Muslim. 
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251) En resumen, Ibn 'Umar consideraba aborrecible el ayuno 
del mes de rayab por uno de tres motivos. Si los musulmanes hubiesen 
caracterizado el mes de rayab haciendo su ayuno cada año, el vulgo y 
quien no tiene conocimiento de la ley divina (San' a) habrían pensado, 
al ser dicho ayuno algo evidente, 

- o que el ayuno era un precepto obligatorio como el de ramadán; 

- o que era un acto recomendable (sunna) firmemente establecido, 
habiendo personalmente el Enviado caracterizado ese mes con el ayuno 
como en los sanan establecidos de forma firme; 

- o que el ayuno que se realizase en el mes de rayab estaba 
caracterizado por una recompensa dotada de mayor mérito con respecto 
al de los demás meses, como sucede con el ayuno de 'Asura' 426 , y 
como sucede con el mayor mérito que posee el final de la noche con 
respecto a su principio para hacer la oración. Entonces, el ayuno del 
mes de rayab entraría de lleno en el capítulo de las obras meritorias (al- 
fada 'il), no en el de las prácticas recomendables (sunan) y los preceptos 
obligatorios. Y si pertenece al capítulo de las obras meritorias, sin duda 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- lo habría comunicado o lo habría 
practicado, aunque sólo hubiese sido una vez en su vida, como hizo con 
el ayuno de 'Asura' y con el último tercio de la noche. Cuando no lo 
hizo, ello determinó que fuera imposible caracterizar el ayuno del mes 
de rayab como mérito (fadilá). 

Tampoco puede ser caracterizado ni como precepto obligatorio ni 
como práctica recomendable (sunna) generalmente acordada. 

De forma que no hay ningún motivo para caracterizarlo con el 
ayuno. Ayunar durante el mes de rayab y persistir en ello fue 
considerado aborrecible, por miedo a que se añadiese a los preceptos 
obligatorios y a los usos bien establecidos por parte del vulgo. Si 
alguien quiere ayunar en el mes de rayab de forma que deje bien claro 
que tiene un pretexto (dañ'a) para hacerlo y que lo divulgue para que 
no se considere dicho ayuno ni precepto obligatorio ni sunna, pues 
entonces no hay nada malo en ello. 427 



426 Se trata de] ayuno supererogatorio del día 10 de muharram: v. EF, I, 726 
(A.J. Wensinck). 

427 V. Bá'it, p. 53, cita de HawadiL 
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Capítulo XIV 

En el que se hace recopilación de las innovaciones. 

252) Ha transmitido Muhammad b. Waddáh que Náfi' 
consideraba aborrecible que se armase alboroto cuando el imam recitaba 
aleyas como ésta: "Yo soy vuestro Supremo Señor" 42S . Sufyán 
también lo consideró aborrecible. 429 

Dijo al-Ma'rúr b. Suwayd: "Salimos en peregrinación con 'Umar 
b. al-Jattáb -¡Dios esté satisfecho de él!- y encontramos una mezquita 
donde los hombres se pusieron a rezar. Exclamó 'Umar: '¡Oh, gentes!, 
quienes os han precedido perecieron por hacer cosas como ésta, 
llegando a adoptar esos lugares como templos. A quien le salga al paso 
la oración en ellos, puede rezar, pero si no es así, debe pasar de 
largo'". 430 

253) Ha transmitido Malik que 'Umar b. al-Jattab -¡Dios esté 
satisfecho de él!- golpeó a al-Munkadir por causa de la oración que 
hacía después de la oración de la tarde (al-'asr) 431 , y lo mismo han 
transmitido otros. Se le preguntó: "¿Acaso estás contra la oración?". 
Contestó: "Contra lo que estoy es contra lo que discrepa de la 
sunna".* 2 

254) Ha dicho Ibn 'Abbás: "La mañana de al-'Aqaba, estando 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- sobre su montura, me dijo: '¡En!, 
¡recoge esto!', y recogí para él unos guijarros que eran como 



428 Corán, LXXDÍ, 24. 

429 Bida', VÜI, 5. 

430 Bida', VI, 1 y VI, 2. Cf. n° 281. 

431 V. Muwatta', p. 174, n° 364; Hawúdit, p. 285, nota 8. 

432 V. Hawádit, p. 285, nota 10 (sin localizar). Aparece como cita de al- 



Turtúsi en Bá'it, p. 69. 
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piedrecillas (hasá l-jadf) 433 . Dijo: 'Como éstos' -lo dijo tres veces-, 
'¡Oh, vosotros!, ¡guardaos del extremismo (al-guluww) 4M en la 
religión. Quienes os han precedido perecieron en verdad a causa del 
extremismo en la religión"', 433 . 

255) Ha dicho Málik en la Mudawwana: "Llegó a mi 
conocimiento que algunos Compañeros del Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- consideraban aborrecible que las gentes dejasen de trabajar en 
viernes, del mismo modo que los judíos y los cristianos dejan de 
trabajar en sábado y en domingo respectivamente". 436 

256) Ha referido mi maestro el cadí Abü 1-Walíd, en el Muntaqá, 
que Ibn 'limar asistió a un entierro y exclamó: "¡Apresuraos en 
terminar! Si no lo hacéis así, me iré". Daos cuenta -¡Dios tenga 
misericordia de vosotros!- de que cuando ellos dejaron de hacerlo 
deprisa, y hacerlo deprisa es sunna, Ibn 'Umar quiso marcharse, pues 
ellos no se daban cuenta de que dos quilates de la recompensa divina se 
descuentan cuando se abandona una sunna del Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!-. 437 

257) Se le preguntó a Málik si acaso él exclamaba, cuando hacía 
la udhiyya,: "¡Dios mío!, este sacrificio viene de tí y es para tí". 
Respondió: "De ningún modo, eso es una innovación". Dijo Málik b, 
Anas: "Tampoco es ésa la ocasión apropiada para hacer la oración sobre 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-". 



Término que designa las piedrecillas que se utilizan en uno de los ritos de 
la peregrinación: v. EP, II, 449-50 (Fr. Buhl - J. Jomier). 

434 Sobre este término, v. Ibn al-'Arabl, Ahkám, II, 632. 

435 V. Conc, I, 474; Hawadit, p. 286, nota 11 (SM, SAD, ST, SN, SM, 
SD, MH). 



V. Mudawwana, I, 154. 



437 , 



Cita de al-Turtüsi en Bá'it, p. 71. V. Hawádti, p. 287, nota 7, donde se 
señala que la anécdota relativa a Ibn 'Umar no aparece en el Muntaqá, sí en 
SAD. 



335 

258) Dijo Málik b. Anas: "Eso que dice la gente de que 'ha 
comenzado por el lado derecho del féretro" (al-na'í) es una 
innovación" * 38 . 

'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté satisfecho de 61!- dijo a Ka'b: 
"¿Qué es lo que más temes respecto a la comunidad de Muhammad - 
¡Dios lo bendiga y salve!-?". Respondió: "A los imam-es que inducen 
a error". Dijo: "Llevas razón, el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y 
salve!- me confió esto en secreto". 

Dijo Sahl b. 'Abd Alláh: "El último castigo con el que se 
castigará a los extraviados de esta comunidad será por la ingratitud y 
por haber declarado bueno lo que es malo". 

259) Dijo Málik -¡Dios tenga misericordia de él!-: "En cierta 
ocasión entré a presencia de Ibn Hurmuz, quien recordó las leyes del 
Islam, lo que de ellas había mermado y lo que temfa que desapareciese 
... y las lágrimas corrían por su barba". 

Dijo Málik: "Me contó uno que entró a presencia de Rabí'a b. 
Abi 'Abd al-Rahmán y que, al encontrarlo llorando, le preguntó: '¿Por 
qué lloras? ¿te ha ocurrido alguna desgracia?'. Contestó: 'No, pero se 
ha solicitado que dictamine a quien carece de saber. Un asunto grave 
aparecerá en el Islam'".' 139 

260) Dijo Siyár Abü 1-Hakam: "Salió un pequeño grupo de 
almocríes, entre los que se contaban Mi'dad y 'Amr b. 'Utba, para 
construir una mezquita en la Nujayla, cerca de Kufa. Colocaron jarras 
de agua y reunieron montones de guijarros para la alabanza (al- 
tasbth) 440 . A continuación, se pusieron a rezar en la mezquita, 
consagrándose al servicio de Dios, y abandonaron a las gentes. Fue a 
su encuentro Ibn Mas'üd y exclamaron: '¡Bienvenido seas, Abü 'Abd 
al-Rahmán!, ¡quédate!'. Les contestó: '¡Por Dios!, no me quedaré aquí 



438 Traducción conjetural. Para la transmisión de 'Umar b. al-Jattáb que 
viene a continuación, v. Hawadti, p. 288, nota 13; v. también el capítulo XIII de 
la Parte tercera. 

439 Cf. n° 123. 

Esta práctica se puede considerar un precedente del uso del rosario, que 
es reprobado por Ibn Waddáh: v. e! estudio que acompaña a mi edición de 
Bida\ pp. 106-7. 
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hasta que esta mezquita de perdición haya sido totalmente destruida'. 
Una vez que hubo sido destruida, les recriminó diciendo: '¡Por Dios!, 
o bien os habéis aferrado a la cola del error o bien estáis mejor 
encaminados que quienes os han precedido. Si toda la gente hubiese 
hecho lo que vosotros habéis hecho, ¿quién entonces les habría reunido 
para que hiciesen la oración en sus mezquitas, para visitar a los 
enfermos y enterrar a los muertos?'. De esta forma les hizo volver junto 
a las gentes" 441 . 

261) Dijo Ibn Mas'üd: "Lo que hoy en día se desaprueba será 
considerado bueno por las generaciones posteriores y lo que actualmente 
se considera bueno será desaprobado por las generaciones 
posteriores". 442 

Hassán b. ' Atiyya ha dicho: "Un pueblo no inventa en su religión 
una innovación sin que Dios no le quite al mismo tiempo, dentro de su 
religión, aquello de la sunna que corresponde a la innovación, y que no 
les devolverá hasta el día de la Resurrección". 443 

262) 'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté satisfecho de él!- consideraba 
censurable que las esclavas llevasen el velo llamado izar 444 . Decía: 
"No imitéis a las mujeres libres". 445 Dijo a su hijo 'Abd Alian: 
"¿Acaso no se me ha informado que tu esclava lleva el izárl Si la 
encontrase, la molería a golpes". Es sabido que el izar es un velo 
(sutra), pero ellos comprendieron que el objetivo de la ley es velar por 
sus sanciones y que no piense la gente que la mujer libre y la esclava 
son iguales por el hecho de llevar velo, pues entonces desaparecería una 
sunna y viviría una innovación. 446 

263) Dijo al-Hasan: "Tiene bastante el creyente que ha hecho 
algo malo con que lo señalen con el dedo por su religión o su vida 



441 Cf. Bida', II, 2. En Ba'it, p. 68, cita de Hawadit. 

442 Cf. Bida', XII, 28. En Ba'it, p. 68, cita de Hawadit. 

443 V. Bida', V, 4. 

444 V. Dozy, Dictionnaire, pp. 24-38. 

445 V. Hawadú, p. 292, nota 4 (sin localizar). 

446 



V. Bá'i[, pp. 57-8, cita de Hawadit. 
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terrena". Se le dijo: "¡Oh, Abü Sa'íd!, la gente, cuando te ve, te señala 
con el dedo". Preguntó: "¿Qué es lo que dicen?". Se le contestó: 
"Dicen: ése es al-Hasan, un hombre virtuoso". Exclamó: "¡Alabado sea 
Dios!, que es el que encubre lo malo y muestra lo bueno. Me refería, 
con lo que he dicho al principio, a las innovaciones en la religión y al 
libertinaje en la vida terrena", y previno así que la notoriedad no estaba 
entre lo más conveniente. 

264) Dijo 'Awf b. Málik al-Asya'í: "El Enviado de Dios -¡Él lo 
bendiga y salve!- miró hacia el cielo y exclamó: 'Éste es el momento 
de la desaparición del saber'. Un hombre le dijo: '¡Oh, Enviado de 
Dios!, ¿cómo puede desaparecer el saber si ya ha sido fijado en el Libro 
y los corazones lo han aprendido?'. Exclamó el Profeta: '¡Y pensar que 
yo te tenía por el hombre más inteligente de Medina!'. A continuación 
recordó a los judíos y a los cristianos y los extravíos que ellos cometen, 
a pesar de que tienen en sus manos parte del Libro de Dios 
Altísimo" 447 . Dijo 'Awf: "¿Acaso no os he contado como comienza 
esto? La humildad desaparece hasta el punto que no se ve a ningún 
humilde". 448 El significado de lo que dijo el Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!-: "Éste es el momento de la desaparición del saber", es que ese 
momento se había acercado. 

265) Ha transmitido Muhammad b. Waddáh que 'Umar b. al- 
Jattáb -¡Dios esté satisfecho de él!- ordenó que se cortase el árbol bajo 
el cual se había prestado juramento al Profeta -¡Dios lo bendiga y 
salve!- porque la gente solía ir a ponerse debajo de él y 'Umar temió 
que pudiesen provocar alguna rebelión {/¡ma). 449 

Dijo: "Málik y otros ulemas de Medina censuraban que se fuese 
a esas mezquitas y a esos vestigios que hay en Medina, exceptuando 
Qubá' y Uhud. Entró Sufyán en la mezquita de Jerusalén y rezó allí, 
pero no fue en seguimiento de esos vestigios ni hizo la oración en ellos. 
Así actuaron otros de entre aquellos cuyo ejemplo debe ser imitado". 



447 V. Hawadit, p. 293, nota 16 (MH, ST, S1M). 

448 V. Haw'adit, p. 294, nota 3 (ST). 

449 Bidet', VI, 3, citado también en Iqlida', ed. 1369/1950, p. 386. V. 



también infra, n° 281. 
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Dijo Muhammad b. Waddáh: "¡Cuántas cosas que hoy en día son 
consideradas buenas por un gran número de personas fueron 
consideradas malas por quienes ya han muerto! ¡Cuántos son los que 
pretenden congraciarse con Dios con aquello que Le es odioso y 
acercarse a Dios con aquello que aleja de El! Toda innovación tiene 
gala y brillo". 4 * 

266) Se le preguntó a Sufyán al-Tawrí qué opinaba acerca de 
quien recita: "Dí: Él es Dios, es único!" 451 , sin recitar ninguna otra 
aleya y lo consideró censurable, diciendo: "El Corán fue revelado para 
ser recitado sin conceder especial importancia a ninguna de sus partes. 
Vosotros no debéis ser sino imitadores y no se sabe que ellos * 52 
hicieran nada parecido a esto" *". 

Se le preguntó a Málik acerca de la recitación de la aleya ya 
mencionada en una rak'a varias veces y lo consideró aborrecible, 
diciendo: "Ello entra dentro de las novedades que han sido 
innovadas". 454 

267) Dijo al-Awzá'í: "Ha llegado a mi conocimiento que aquél 
que ha inventado una innovación lo han abandonado tanto Satán como 
la devoción, mientras que la humillación y el llanto se han echado sobre 
él para que así pueda ser cazado". 

Dijeron algunos Compañeros de Muhammad: "Las personas que 
se dedican con mayor intensidad a la devoción son las que se han 
rebelado". 455 Alegaron como prueba lo que el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- dijo acerca de los jar iy íes: "Cada uno de vosotros 
menosprecia la oración al rezarla, el ayuno cuando ayuna. Ellos recitan 
el Corán sin que pase de sus gargantas. Se salen de la religión como la 
flecha al ser disparada". 456 



450 Bida', VI, 4a. V. Bá'it, p. 62, cita de Hawadit, e I'tisam, I, 347. 

451 Corán, CXI1, 1. 

452 Se refiere a los primeros musulmanes. 

453 Bida', VI, 5. V. Ba'it, p. 53, cita de Hawadit, e I'tisam, II, 15. 

454 Bida', VI, 6. 

455 V. huma', p. 20. 

456 V. Hawadü, p. 297, nota 4 (SB, SM, SAD, ST, SN, SM, SD, MH, 
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268) Dijo Hudayfa: "Todo acto de devoción que no haya sido 
practicado por los Compañeros del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- 
no lo practiquéis tampoco vosotros, pues el primero no ha dejado al 
último nada que decir. Temed a Dios, ¡oh, vosotros, los lectores del 
Corán!, y seguid el camino de quienes os precedieron". 457 

269) Dijo Muyáhid: "Hallándome en compañía de Ibn 'Umar, un 
hombre llamó a la oración (tawwabá) del mediodía (zuhr) o de la tarde 
('asf). Dijo Ibn 'Umar: 'Sal con nosotros, pues esto sin duda alguna 
es una innovación'". El tatwlb se refiere a ésos que se colocan junto a 
las puertas de las mezquitas dedicándose a proclamar: "¡La oración! ¡la 
oración!" 45S . 

270) Dijo 'Alf: "Los zoroastras (mayüs) poseen un Libro que 
estudian. Uno de sus reyes cohabitó con su hermana y, cuando 
quisieron aplicarle la sanción instituida en su Libro (hadd) al respecto, 
se negó diciendo: 'No conozco religión mejor que la de Adán y éste 
casó a su hijo con su hija. No considero que vuestra religión sea 
preferible a la suya'. Ordenó a continuación a sus hombres que 
combatiesen a aquella gente, haciéndoles prisioneros con su Libro y 
suprimió el conocimiento religioso de sus pechos". 

271) Solía asistir a las reuniones de Sufyán al-Tawri un muchacho 
que reflexionaba mucho y bien, pero que hablaba poco. Quiso Sufyán 
animarle para oirle hablar y exclamó: "¡Oh, joven!, quienes nos han 
precedido pasaron sobre caballos veloces y nosotros nos hemos quedado 
sobre jamelgos". Replicó: "¡Oh, Abü 'Abd Alláh!, si nosotros 
estuviésemos sobre el principio del buen camino, ¡cuan rápidamente 
podríamos darles alcance!". 

272) Dijo Málik: "La recitación del Corán siguiendo un ejemplar 
{mushaj) en las mezquitas no era algo que hiciesen las gentes en el 



Muwatta'). V. también Taibis, ed. Beirut, p. 105. 

457 Cf. Bida', n, 4,6, 8,9. 

458 Cf. Bida', V, 13, 14 y 14a. 



340 

pasado. El primero que la innovó fue al-Hayyáy". Añadió: "Considero 
aborrecible que se recite siguiendo el ejemplar del Corán" . 

Dijo: "Considero conveniente que se les haga salir de la mezquita 
si se han reunido en ella para hacer la recitación del Corán en jueves o 
en otro día distinto". 

Dijo Málik en el Mujtasar rria laysa fi l-Mujtasar: "Los 
ejemplares del Corán (al-masahif) no deben ser escritos con oro, ni se 
debe utilizar el oro para señalar las divisiones en diez partes, ni deben 
ser adornados". 

Dijo Málik: "A quien recite el Corán al revés, hay que castigarle 459 
y a quien recite una azora empezando por el final y terminando por el 
principio también". Dijo Abü Wá'il: "Un hombre fue a ver a Ibn 
Mas'üd y le dijo: 'Un hombre recita el Corán al revés'. Contestó: 'Ese 
hombre tiene el corazón al revés'". 

Dijo Málik: "No deben adoptarse mezquitas sobre las tumbas. Es 
aborrecible que se construya con piedras sobre las tumbas (yukrah an 
yubná 'ala l-qubñr bi-l-hiyára)" . Dijo Ibn Sa'bán: "Se refiere a la losa 
esculpida que se coloca en la tumba junto a la cabeza del muerto". 

273) Has de saber que al-Bujári ha transmitido que el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- puso una piedra junto a la tumba de 'Utmán 
b. Maz'ün, diciendo: "De esta manera sabrás cuál es la tumba de mi 
hermano. Entierra junto a ella a quien muera de mi familia". 4 * Esto 
prueba que es recomendable colocar piedras sobre las tumbas como 
señal. Lo dicho por Málik debe ser interpretado según su sentido 
externo, es decir, que las tumbas no deben ser construidas con piedras 
(lá tubná l-qubúr bi-l-hiyára), porque está firmemente establecido que 
la tumba del Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!-, así como las de 
sus dos Compañeros 46 \ se extendían en una explanada de tierra roja. 
Así lo ha transmitido Abü Dáwúd en los Sunan 462 . 



459 El término utilizado (addaba) indica un castigo leve: v. Fagnan, 
Dicrionnaire, p. 3. 

460 V. Hawadit, p. 303, nota 2 (SB, SAD, SIM). V. también Tabaqát de Ibn 
Sa'd e Isñ'ab de Ibn 'Abd al-Barr s.v. 'Utmán b. Maz'ün. 

461 Es decir, Abü Bakr y 'Umar. 

m V. Hawadit, p. 303, nota 11 (SAD). 
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274) No se debe frotar (tamassaha) "^ ni tocar la tumba del 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- ni tampoco el pulpito (minbar). En 
cambio, sí está permitido acercarse a la tumba y hacer el saludo (salam) 
del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-. A continuación, se debe hacer 
la invocación poniéndose frente a la qibla, dando la espalda a la tumba. 
Se ha dicho que no hay que darle la espalda a la tumba y que hay que 
rezar dos rak'a-s antes de hacer el saludo al Profeta. Pero está más 
extendido hacer el saludo antes de hacer las rak'a-s. 

275) Dijo Málik: "Es aborrecible utilizar la prosa rimada en la 
invocación o en cualquier otra cosa, pues no responde a la forma de 
hablar de las generaciones anteriores". 

Ha transmitido Ibn Wahb, tomándolo de 'Urwa b. al-Zubayr, 
que, cuando se hacía ante él una invocación en la que había prosa 
rimada, pretendiendo que lo habían tomado del Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!- y de sus Compañeros, decía: "Han mentido porque ni 
el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- ni sus Compañeros 
utilizaron la prosa rimada". 

Ha transmitido al-Bujári en su Sahih que Ibn 'Abbás dijo a 
'Ubayd b. 'Umayr: "Sermonea 464 un día y al otro déjalo, así no 
aburrirás a las gentes. ¡Guárdate de utilizar la prosa rimada en la 
invocación!, porque el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- y sus 
Compañeros no hicieron sino eso, es decir, dejaron de utilizar la prosa 
rimada". 465 

276) Dijo Málik: "El que invoca diciendo en su invocación: 
'¡Dios mío (Allahumma)\ , ¡ten misericordia de mí!, ¡oh, Clemente!, 
¡oh, Misericordioso!, ¡oh, Excelso!', como viene en el Corán, nos 
parece preferible que el que dice '¡Oh, Dios! (yá Alláh)', creyendo que 
éso es lo que viene en el Corán, mientras que lo único que aparece es 
'¡Dios mío!' (Allahumma)" . 



463 Cf. n° 239. 

464 El verbo utilizado es qassa, el mismo que designa ese "narrar historias" 
que hemos visto era reprobado. 

463 V. HawMü, p. 305, nota 1 (SB). 
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277) Dijo Málik: "No se deben anunciar los entierros junto a las 
puertas de las mezquitas". Dijo Málik: "No hay nada malo en que se 
vaya entre la gente dándoles a conocer esto en secreto". Dijo Málik: 
"No se deben anunciar los entierros gritando por el camino". 

Dijo Málik: "El musulmán no debe ser consolado por un pariente 
o vecino {qañb) suyo que sea un infiel", porque Dios Altísimo dijo: 
"Para quienes creen y no han emigrado no tenéis relación de ninguna 
clase hasta que emigren" 466 , 

Dijo Málik: "No tengo noticia de que haya que rociar las tumbas 
con agua una vez que se ha terminado de enterrar al muerto". 

Dijo Málik: "No hay nada malo en que se haga bajar al muerto 
a la tumba con sus pantuflas o su calzado". 

Dije 467 : "La gente hoy en día admite que se relate una historia 
(qissa)". 

278) Ha dicho alguien que no es Málik, sino al-ááfi'í: "No es 
lícito que alguien construya una mezquita en un camino ancho sin 
permiso del imam y para su uso privado. Pero si fue construida para el 
conjunto de los musulmanes y un hombre la demolió, muriendo a 
consecuencia de ello, hay dos opiniones distintas respecto a si es 
obligatorio pagar la indemnización. Lo mismo sucede en el caso de que 
haya excavado un pozo por donde pasan los musulmanes para 
beneficiarles a todos, como es por ejemplo el pozo que se excava para 
el agua de lluvia o algo semejante. Lo mismo sucede en el caso de que 
haya puesto techo a una mezquita y éste caiga sobre un hombre, o si 
extendió una esterilla en una mezquita, tropezando un hombre con ella, 
o si colocó en ella una repisa o un anaquel que cayeron sobre alguien. 
Si cualquiera de estas cosas fue hecha con permiso del imam no está 
obligado a pagar una indemnización. Si fue sin permiso del imam hay 
dos opiniones". 

279) Dijeron los discípulos de al-ááfi'í: "Si una acémila se orinó 
en el camino y una persona resbaló a causa de ello, cayendo y 
matándose, el pago del precio de la sangre recae necesariamente sobre 



466 Corán, VIII, 73/72. 

447 No queda claro si es al-Turtúsí o Ibn Sa'bán. 
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los parientes del lado paterno (al-'áqilá) de quien conducía la acémila, 
tanto si iba montado sobre ella como si iba dirigiéndola o empujándola. 
De igual forma, si alguien roció agua en el camino para ponerlo en 
buenas condiciones y una persona resbaló a causa de ello, o si alguien 
arrojó en el camino cascaras de sandía o de cualquier otra cosa y a 
causa de ello resbaló una persona, el pago del precio de la sangre recae 
sobre los parientes del lado paterno de la persona que lo hizo". 
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Capítulo XV 

Trata de que las gentes se dirijan deliberadamente a ciertos 
lugares para rezar las oraciones supererogatorias. 

280) Y de entre las cuestiones más sutiles en lo que se refiere a 
esta Parte, está la siguiente: ¿es preferible dirigirse deliberadamente 
para rezar las oraciones supererogatorias a uno de los lugares a los que 
se dirigió el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- o no? 

Ha dicho Málik en al-Mujtasar ma laysafi l-Mujtasar. "Por lo 
que se refiere al lugar donde se debe hacer la oración supererogatoria 
en la mezquita del Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, lo preferible es 
el lugar donde él solía rezar". 

Pero se ha dicho que Málik rechazó que la gente se dirigiese a un 
lugar determinado para hacer la oración supererogatoria como algo 
recomendable. 

281) Comentario. Aquí hay dos opiniones acerca de la 
especificación (ia'yin) 4ÍS de un acto. 

La primera es que no hay especificación por el acto meritorio (al- 
fadila). 'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté satisfecho de él!- se inclinó por 
esta opinión, de acuerdo con lo que ha transmitido al-Ma'rür b. 
Suwayd: "Recé con 'Umar b. al-Jattáb en el camino de La Meca la 
oración de la mañana y 'Umar recitó mientras la hacía: '¿No has visto 
lo que (hizo tu Señor con los dueños del elefante?)' y 'En la concordia 
de QurayS' 4 * 9 . Vio a continuación que las gentes se iban por unos 
caminos y preguntó: '¿A dónde van ésos?'. Se le contestó: '¡Oh, 
príncipe de los creyentes!, van a una mezquita en la que rezó el Profeta 
-¡Dios lo bendiga y salve!-, para rezar allí'. Exclamó 'Umar: 'En 
verdad, quienes os han precedido perecieron por algo parecido, pues 



"** V. n° 283. 

469 



Corán, CV, 1 y CVI, 1. 
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continuamente iban en seguimiento de los vestigios de sus profetas y los 
convertían en iglesias y sinagogas. A quien de vosotros le haya 
sobrevenido la oración en esos templos, puede rezarla allí, pero a quien 
no le haya sucedido otro tanto, debe pasar de largo y no debe pararse 
ex-profeso'." 4 ™ 

Por el mismo motivo, 'Umar envió la orden de que se destruyese 
el árbol bajo el cual los Compañeros del árbol juraron fidelidad al 
Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, como hemos mencionado 
anteriormente 471 . 

282) La segunda opinión es que sí hay especificación para el acto 
meritorio (al-fadila). Esto es lo que sostuvieron Ibn 'Umar 472 y 
Salama b. al-Akwa'. 

Por lo que se refiere a Salama, solía rezar junto a la columna que 
estaba al lado del ejemplar del Corán. Le dijo Yazíd b. Abí 'Ubayd: 
"Veo que buscas deliberadamente hacer la oración aquí". Contestó: "Vi 
que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- buscaba hacer la oración junto 
a la columna deliberadamente". 473 

Por lo que se refiere a Ibn 'Umar, se ha transmitido, tomándolo 
de él, que fue a la mezquita de los Banü Mu'áwiya, miembros de los 
Ánsar, y preguntó en qué lugar de su mezquita había rezado el Profeta 
-¡Dios lo bendiga y salve!-. Ibn 'Umar hizo la oración en ese lugar. 

Preguntó Ibn 'Umar a Bilál en qué lugar había rezado el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- el día que entró en la Ka'ba y allí rezó. Lo 
mismo hizo en la mezquita de Oubá'. 47 * 

Ha transmitido al-Bujári que Müsá b. 'Uqba dijo: "Vi que Sálim 
b. 'Abd Alláh buscaba intencionadamente determinados lugares del 
camino para rezar en ellos. Contaba que su padre solía rezar en esos 






470 Cf. n° 252. V. Iqtida', ed. 1369/1950, p. 386, donde la fuente es Sa'íd 
b. Mansür, autor de una compilación de hadiz: v. GAS, I, 104. 

471 V. n° 265. 

472 Cf. Iqtida', ed. 1369/1950, p. 389/301. 

473 V. Hawadit, p. 310, nota 1 (SB). V. también Iqtida ', ed. 1369/1950, p. 
388/301. 

474 V. Hawadit, p. 310, nota 7 (SB). 
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lugares, ya que había visto que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve !- 
era allí donde rezaba" 475 . 

Se ha transmitido que Ibn 'Umar hizo dar dos o tres vueltas a su 
montura en el camino y, cuando se le preguntó a qué se debía aquello, 
contestó: "Vi que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- hizo dar vueltas 
a su montura". 476 

283) El punto en torno al cual gira este capítulo es si el tiempo, 
el lugar y las circunstancias de un acto condicionan al acto en sí, en el 
sentido de si se vuelve obligatorio o simplemente preferible hacerlo 
siempre bajo las mismas condiciones. Esto ya lo hemos explicado en 
nuestro Kitab usül al-fiqh. 



475 V. Hawhdit_, p. 311, nota 8 (SB). 

476 V. Hawadit, p. 311, nota 11 (SB). V. también Ibn Füdí, Ihya' al-sunna, 



p. 30. 
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Capítulo XVI 

Trata de la recitación del Corán llamada qira'a bi-l-idára. 

284) Dijo Málik en al-Mujtasar mñ laysa fi l-Mujtasar de Ibn 
SVbán: "La gente no debe reunirse para recitar una única azora tal y 
como hacen los habitantes de Alejandría. Eso es aborrecible y no me 
complace". 477 Dijo: "Es aborrecible que el almocrí recite en 
común" 478 . 

En al-Muntaqá se menciona que se le preguntó a Málik su 
opinión acerca de los lectores del Corán de Egipto, en torno a los cuales 
se reunían las gentes y cada uno hacía recitar a un grupo dándoles la 
entrada, a lo que contestó: "Está bien, no hay nada malo en ello". 479 

En otra ocasión dijo que lo consideraba aborrecible y que lo 
reprobaba totalmente, diciendo: "Recite esto y luego esto", porque Dios 
Altísimo dice: "Cuando se recita el Corán, escuchadlo y callaos" 4S0 . 

Dijo: "Si está recitando uno y quien recita busca confirmación, 
o si recitan en su presencia uno después de otro, no hay nada malo en 
ello. En cuanto a que las gentes se reúnan y reciten una única azora 
como se hace en Alejandría, que es lo que se llama al-idára, Málik lo 
consideró aborrecible, diciendo: "Esto no se cuenta entre lo que hacían 
las gentes". 481 

285) Dijo en al-Mujtasar tria laysa fi l-Mujtasar. "Los que se 
reúnen y recitan una única azora hasta terminarla, cada uno de ellos 
siguiendo a su compañero, es algo reprobable y aborrecible. Si uno de 
ellos recitó unas aleyas de la azora y, a continuación, recitó el siguiente 



477 V. Ba'it, p. 79, cita de Hawadit. 

478 No acabo de entender lo que viene a continuación. 

479 Cf. n° 160 y n° 99. 

480 Corán, VH, 203/204. 

481 V. cita de esta última frase en Bá'it, p. 79. 
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inmediatamente después de su compañero, y el siguiente hizo igual, no 
hay nada malo en ello, pues éstos se enlazan unos con otros ". 4K 

286) Comentario. No hay discrepancia en lo que ha dicho Málik 
respecto a cuando leyeron en común una única azora. Sí hay 
discrepancia respecto a cuando leyeron en común juntos ante un 
almocrf, ya se haga esto con una sola azora o con diferentes azoras. 

Los dos casos no son separables, porque lo que Dios Altísimo 
dijo de que "Cuando se recita el Corán, escuchadlo y callaos", significa 
que se prohibe que dos personas reciten conjuntamente y al mismo 
tiempo, ya sea que reciten ante el almocrf una azora o varias azoras, o 
que reciten una azora según la qirá'a bi-l-idara. 

287) Se ha dicho que en el caso de la recitación en común ante 
un almocrí, se da el silencio por parte del almocrf, hecho que no se 
encuentra en la idára. 

Nosotros hemos dicho: "Lo que Dios Altísimo dijo de 'Callaos' 
es una alocución dirigida a todos los presentes. Aunque sean dos los que 
recitan y mil los que callan, esos dos han caído en lo que se ha 
prohibido, pues lo que Dios Altísimo dijo de 'Callaos' va también 
dirigido a esos dos. Se deduce de ello que, si un grupo recitó con la 
idara una sola azora y únicamente hubo uno que callado escuchó, 
entonces aumenta el carácter aborrecible. 

Lo cierto es que las dos respuestas de Málik están 
interrelacionadas, de manera que o bien prohibió en los dos casos o bien 
declaró que era lícito. La razón para la prohibición es lo que Dios 
Altísimo dijo: 'Cuando se recita el Corán, escuchadlo y callaos'". 

288) Se ha dicho que esta aleya tan sólo fue revelada en relación 
a la oración, según el acuerdo unánime (iyma 4 ) de los ulemas. Dijo Ibn 
Mas'úd: "Como nos dedicábamos a saludarnos unos a otros durante la 
oración, la aleya fue revelada". Dijo BaSír b. ?ábir: "Mientras rezaba, 
oyó Ibn Mas'úd que unas gentes estaban recitando con el imam y les 
dijo: '¿No es hora ya de que aprendáis que 'Cuando se recita el Corán, 



Cita en Ba'it, p. 79. 
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escuchadlo y callaos'?' 483 , Hemos dicho: "De acuerdo con nuestro 
fundamento, cuando una exhortación ha sido revelada por una causa 
determinada, no por ello deja de ser independiente en sf misma y su 
contenido es válido en general, sin quedar limitado a esa causa 
primera". 

289) Si se dijera: "Pero Málik dijo en al-Mujtasar ma laysafi l- 
Mujtasar. 'Quien oiga a una persona recitar no está obligado a prestarle 
atención'. También dijo: 'No hay falta si alguien habla mientras el 
almocrí recita'". Dijo Ibn áa'bán: "Éste es el consenso de la comunidad 
y en ello hay una prueba de que lo que Dios Altísimo dijo: 'Cuando se 
recita el Corán, escuchadlo y callaos*, se refiere a la oración". 

Hemos dicho: "La explicación de esto es que, si un grupo se 
reúne para pasar el rato juntos y distraerse, y uno de ellos empieza a 
recitar, sin que los otros hayan dado su consentimiento, éstos no están 
obligados a prestarle atención, sino que pueden seguir hablando del 
tema que les plazca. En efecto, el que se ha puesto a recitar les ha 
causado un perjuicio, al haberles interrumpido en su provecho y en sus 
asuntos: lo que él ha hecho es algo reprobable. Pero en el caso de que 
la gente se haya reunido para la recitación del Corán y para hacer actos 
piadosos, o en el caso de que el que recite cuente con el permiso del 
grupo, o en el caso de que la gente pase junto al lugar donde se reúnen 
los almocrfes, entonces ellos deben callarse para escuchar al almocrí y 
no deben hablar. Ésta es la intención que se desprende de lo que Dios 
Altísimo ha dicho de que 'Cuando se recita el Corán, escuchadlo y 
callaos'. ¿Acaso no has visto que durante el sermón {jutba) y cuando el 
imam alza la voz en la oración, la persona dirigida por el imam ni recita 
ni habla?, mientras que si hay o viene alguien a amonestarte y a recitar 
el Corán en tu presencia sin que tú se lo hayas solicitado, no tienes por 
qué prestarle atención, sino que tienes derecho a hablar de lo que te 
plazca". 

290) Se ha afirmado en relación a la oración y al sermón (Jutba): 
ambos son obligatorios, y prestar atención y callarse son, por tanto, 
también obligatorios. Por lo que se refiere a reunirse en común para la 



483 V. HawadU, p. 316, nota 9. 
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recitación, se trata de algo no obligatorio y, por tanto, callarse entonces 
no es obligatorio. De ahf han deducido la licitud de la qira'a bi-l-idara. 
A ello hemos replicado: "De acuerdo con que no es obligatorio, pero 
de acuerdo también en que la recitación del Corán es algo meritorio, y 
que por lo tanto prestarle atención es también algo meritorio. Si el 
fundamento de la recitación es que ha sido ordenado que se haga de una 
forma considerada recomendable, es lícito que la misma consideración 
se aplique al prestar atención". 

291) El cadí Abü 1-Walíd ha argumentado la prohibición de la 
qira'a bi-l-idara, diciendo: "Málik la consideró aborrecible, porque 
competían entre sí para mostrar su erudición y rivalizaban entre sí para 
superar a los otros". 






353 



Capítulo XVII 

Trata de que la gente se reúna para la recitación del Corán. 

292) Ha transmitido Abü Dáwüd en los Siman tomándolo de Abü 
Hurayra que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "No se reúne 
un grupo de personas, en una de las casas de Dios Altísimo, para recitar 
el Libro de Dios ni para estudiarlo entre ellos, sin que la calma (al- 
sakina) 484 descienda sobre ellos y la misericordia se apodere de ellos, 
y sin que Dios les considere entre quienes están junto a Él". 485 

Ha transmitido Muslim en su Sahlh, tomándolo de Abü Hurayra, 
que el Enviado de Dios -¡Él lo bendiga y salve!- dijo: "Quien haya 
librado a un creyente de una de las aflicciones de la vida terrena, Dios 
le librará a él de una de las aflicciones de la otra vida en el día de la 
Resurrección. Quien haya favorecido a un pobre, Dios le favorecerá en 
esta y en la otra vida. Dios ayuda al hombre en la misma medida en que 
éste ayuda a su hermano. A quien haya escogido un camino por el que 
va buscando el saber, a ése Dios le facilitará por ello el camino hacia 
el Paraíso. No se reúne un grupo de personas en una de las casas de 
Dios Altísimo para recitar el Libro de Dios y para estudiarlo entre ellos, 
sin que la calma (al-sakiná) descienda sobre ellos, sin que la 
misericordia se apodere de ellos, sin que los ángeles les rodeen y sin 
que Dios les considere entre quienes están junto a él. Aquél que se 
retrase en actuar, su rango no será promovido". 486 

Ha transmitido Málik en el Muwatta ', tomándolo de Muhammad 
b. Sírin, que, estando 'Umar b. al-Jattáb -¡Dios esté satisfecho de él!- 



484 V. sobre la solana el estudio de Goldziher, "La notion de la solana chez 
les Mahométans", GS, TU, 296-308; Duri, The rise ofhistorical writing, p. 129, 
nota f. Entre las fuentes árabes consultadas cabe destacar al-Áyurri, Ajláq ahí al- 
Qur'án, pp. 72 y 122; al-Maqdisi, Ittiba', pp. 49-50; Mi'yár, XI, 60-1; al- 
Suyütl, al-Haba'ik fi ajbar al-mala'ik (Beirut, 1985), pp. 83-4. 

485 V. Hawádit, p. 319, nota 5 (SAD). 

486 V. Haw'aáit, p. 320, nota 4 <SM). 
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al frente de unas personas recitando el Corán, salió para hacer cierta 
necesidad que tenía y cuando volvió siguió recitando el Corán. Le 
preguntó uno: "¡Oh, príncipe de los creyentes!, ¿recitas el Corán sin 
haber hecho la ablución?". Le replicó 'Umar: "¿Quién te ha 
dictaminado algo semejante? ¿Musaylima acaso?". 487 

293) Queda claro que todas estas tradiciones muestran que es 
lícito reunirse para la recitación del Corán, siempre y cuando sea para 
estudiarlo, para instruirse en él y para recordar a Dios. Tanto da que 
recite el maestro ante el discípulo o que el discípulo recite ante el 
maestro, en el caso de que tengan los mismos conocimientos, puesto 
que tan sólo recita uno de ellos ante el otro con objeto de rememorar 
a Dios y de aprender. Esto es enseñar y aprender, no hacer la recitación 
simultáneamente. 

294) Tomadas en su conjunto, estas tradiciones 48S pueden 
referirse en general a la recitación en común hecha simultáneamente, 
según la escuela de la idara, y a la recitación en común hecha ante el 
lector del Corán. Pero la aleya "Cuando se recita el Corán, escuchadlo 
y callaos" establece de manera restrictiva que hay obligación de 
mantenerse en silencio durante la recitación. 

295) Se ha dicho: "La aleya establece de manera restrictiva que 
hay obligación de mantenerse en silencio durante la recitación, pero 
nada establece respecto al lugar. Nosotros restringimos este carácter 
general y lo aplicamos a la oración en voz alta y a \ajutba, basándonos 
para ello en el hadiz que permite establecer esa restricción, a saber, que 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "No se ha reunido ningún 
grupo de personas para recitar el Libro de Dios ni para estudiarlo entre 
ellos..." 4S9 . 

A lo que replicamos: "También vuestro hadiz tiene un carácter 
restrictivo, por un lado, y un carácter general, por otro. Su significado 
está restringido al estudio del Corán, pero no lo está por lo que se 



487 V. Muwatta', p. 161, n° 318; Haw'adit, p. 320, nota 15. 

488 Es decir, las recogidas en el n° 292. 

489 V. n° 292. 
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refiere a la manera de estudiar, si no explicáis en qué manera lo recitan 
y lo estudian, porque el estudio abarca lo que vosotros habéis dicho y 
lo que nosotros hemos dicho. El callarse tiene un carácter restrictivo no 
cualificado, pues ciertamente su carácter general está en otra cosa. En 
cuanto a la recitación y al estudio, tienen un carácter general en sí 
mismos como ya hemos expuesto, que resulta afectado por el carácter 
restrictivo de nuestra aleya. El secreto que hay aquí es que lo que dijo 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- de 'lo recitan y lo estudian juntos' 
es una expresión árabe y es sabido, por lo que respecta a la lengua 
árabe, que si ellos vieron a un grupo que se había reunido para la 
recitación del Corán ante un maestro y sólo un hombre recitó el Corán, 
fue lícito que dijesen: 'Éstos son un grupo que recitan el Corán o que 
lo estudian juntos', aunque en realidad todos ellos hayan estado 
callados. Asimismo, si un árabe pasó junto a un grupo que se había 
reunido para estudiar el saber religioso, para instruirse en él y para 
escuchar hadices del Enviado de Dios -¡El lo bendiga y salve!-, fue 
lícito que dijera: 'Éste es un grupo de personas que estudian el saber 
religioso y que recitan el saber religioso y el hadiz', aunque el que 
recita sea una única persona." 
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Capítulo XVIII 

Trata de la consolación. 

296) Has de saber que llevar consuelo (al-ta'ziya) a la gente 
desgraciada es una sunna muy deseable. La prueba es que el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "Quien haya confortado a un musulmán 
que ha sufrido una pérdida tendrá una recompensa equivalente". 490 

Ha transmitido Abú Dáwüd, tomándolo de 'Abd Alláh b. 'Umar, 
que éste dijo: "Fuimos a enterrar a un muerto con el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!-. Una vez que terminamos, se marchó de allí y 
nosotros nos fuimos con él. Cuando llegó frente a la puerta de la casa 
del muerto, encontró a Fátima en el camino y le preguntó: '¿Qué te 
hizo salir, ¡oh, Fátima!?'. Contestó: 'Fui a ver, ¡oh, Enviado de Dios!, 
a la gente de la casa (de la persona que acaba de morir) para 
compadecerles por la muerte de uno de ellos o para llevarles consuelo 
por ello'. Dijo el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-: '¿Tal vez llegaste 
con ellos a las tumbas (al-kudá)?', y lo dijo dando énfasis a sus 
palabras". 491 

Dijeron Rabí'a y otros: "Al-kudá son las tumbas, como que es 
una palabra tomada de al-kudya, que es la parte dura de la tierra, y, en 
efecto, las tumbas son excavadas en lugares duros para que no se 
desmoronen" . 

297) Se ha transmitido que, tras el fallecimiento del Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!-, vino el momento de la consolación y se oyó 
una voz que venía de una parte de la casa y que decía: "¡La paz sea con 
vosotros!, gente de la casa, así como la misericordia y la bendición de 
Dios Altísimo. Tan sólo en Dios hay consuelo para toda desgracia, 
sucesión para todo lo que perece y permanencia para todo lo que pasa. 



4» 



V. Hawadit, p. 323, nota 8 (ST). 



491 V. HawMU, p. 324, nota 11 (SAD). 
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Es a Dios en quien debéis confiar y a Él es a quien os debéis volver. La 
persona a la que le aflige una pérdida es aquella a la que se le ha 
asegurado la recompensa" i91 . Se dice que quien habló fue al-Jidr - 
¡sobre él sea la paz!-. 

298) Una vez establecido esto, se debe llevar consuelo desde el 
momento en que una persona muere hasta que es enterrada e 
inmediatamente después del enterramiento. Esto es lo que dijo al-Sáfi'í. 

Abü Hanífa y al-Tawrí han dicho: "No se debe consolar tras el 
entierro (pues el entierro es el punto final de la trayectoria de esa 
persona) si ha pasado mucho tiempo". 

La prueba para nosotros es lo que dijo el Profeta -¡Dios lo 
bendiga y salve!-: "Quien haya confortado a un musulmán que ha 
sufrido una pérdida tendrá una recompensa equivalente", en donde no 
se establece ninguna distinción. Además, es tras el enterramiento que 
aumenta la aflicción, pues es el momento en que tiene lugar la 
separación definitiva de la persona que ha muerto y la despedida final. 
Por todo ello, llevar consuelo es deseable. Abü Hanífa y al-ááfi'í están 
de acuerdo en que no se debe llevar consuelo tras el enterramiento si ha 
pasado mucho tiempo. 

299) Se ha transmitido que Muhammad b. 'Abd al-Hakam envió 
una carta de condolencia a al-$áfi'í por una persona que se le había 
muerto, en la que citaba estos versos: 

Somos de los que te dan el pésame, no en la confianza de 
ser eternos, sino porque es una costumbre religiosa. 

Ni el que recibe el pésame ni el que lo da permanecen 
eternamente después de su compañero, aunque vivan un cierto periodo 
de tiempo. 

300) Las palabras más hermosas de consolación son las que 
hemos mencionado anteriormente, es decir, las que al-Jidr dirigió a la 
comunidad de Muhammad -¡Dios lo bendiga y salve!- 493 . 



492 V. Hawadú, p. 325, nota 4 (sin localizar). 

493 V. n° 297. 
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Se debe consolar al grande y al pequeño, al hombre y a la mujer, 
a no ser ésta sea joven, pues entonces sólo la puede consolar un 
pariente cercano. 

301) Han dicho nuestros ulemas málikíes: "Exponerse ante la 
gente en busca de consuelo es una innovación y algo reprobable. Por lo 
que se refiere a que alguien permanezca sentado en su casa o en la 
mezquita, lleno de aflicción, pero sin exponerse en busca de consuelo, 
no hay nada malo en ello. Cuando le llegó al Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- la noticia de la muerte de ta'far, se sentó en la mezquita, 
lleno de aflicción, y las gentes le consolaron". 

Dijo Málik: "No hay nada malo en enviar comida a los familiares 
de la persona que ha muerto, pudiendo hacerlo igual los seres próximos 
que los lejanos. En efecto, cuando le llegó al Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- la noticia de la muerte de Ya'far, exclamó: 'Preparad comida 
para la familia de ta'far, pues lo que les ha sobrevenido hará que se 
olviden de que tienen que comer'."* 94 

Enviar comida es considerado recomendable por la mayor parte 
de los ulemas, porque es una forma de piedad y de estar al lado de la 
familia y de los vecinos. Es algo por lo tanto muy deseable. 

Por lo que se refiere al caso de que sea la familia del muerto la 
que prepare comida, invitando a la gente, no se ha transmitido nada al 
respecto procedente de los antiguos. En mi opinión, se trata de una 
innovación y algo reprobable. Ésta es una de las cuestiones en las que 
coincidimos con al-SáfVI, Dijo Abü Nasr b. al-Sabbág en su obra al- 
Samil: "No se ha transmitido nada al respecto. Es una innovación no 
recomendable" . 

302) Ha transmitido Abü Dáwüd en los Sunan que el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "No debe haber desjarretamiento ('aqr) 
en el Islam". 495 Esta afirmación fue debida a que las gentes de la 
f áhiliyya acostumbraban a desjarretar a los camellos junto a la tumba 
del hombre generoso, diciendo: "Deseamos que Dios le recompense por 
lo que él hizo, ya que solía desjarretar camellos mientras vivió, dando 



494 V. Hawhdii, p. 327, nota 14 (SAD). 

495 V. Hawhdit, p. 328, nota 12 (SAD). 
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de comer con ellos a sus huéspedes. Nosotros los desjarretamos ahora 
junto a su tumba para que los pájaros y las fieras se los coman y siga 
dando de comer una vez muerto como dio de comer en vida". Había 
entre ellos quien, en esta cuestión, llegaba hasta el punto de creer que, 
si su montura era desjarretada junto a su tumba, él aparecería sobre una 
montura el día de la congregación de los muertos en la Resurrección, 
mientras que aquél a quien no se le hubiese hecho otro tanto, sería uno 
de los de a pie en esa misma ocasión. Esta era una creencia de los que 
creían en la resurrección después de la muerte. La llegada del Islam 
puso fin a todo esto. 
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Capítulo XIX 

Trata de la resignación. 

303) Has de saber que la resignación es necesaria y que 
exteriorizar la aflicción es algo prohibido. Los lamentos fúnebres (al- 
niyáha) también están prohibidos, mientras que el llanto está admitido. 

En cuanto a la resignación, todo el Corán no hace más que 
mostrar su necesidad. Dijo Dios -¡loado y ensalzado sea!-: "A aquellos 
que, cuando les aflige una desgracia, dicen: 'Realmente somos de Dios 
y a Él volveremos'" 496 , amenazándoles a continuación según lo que 
hicieron. Dijo Dios Altísimo: "Ninguna desgracia aflige a la tierra o a 
vosotros mismos sin que esté consignada en un Escrito anterior (al 
momento en que os creamos. Esto es fácil para Dios. Lo hace) para que 
no desesperéis por lo que se os escapa ni os alegréis por lo que os 
llega" 497 . Se ha dicho que no hay en el Libro de Dios Altísimo nada 
más consolador que esta aleya. 

304) Por lo que respecta a la exteriorización de la aflicción, que 
no es otra cosa que la amargura de la pérdida y el desconsuelo, es algo 
profundamente enraizado en la naturaleza de cada uno. Lo que se 
censura es tan sólo que se exteriorice aquello cuya exteriorización a 
través de las palabras y de los actos no es conveniente. Se le dijo a un 
sabio del que se habían apoderado la tristeza y la aflicción: "Haz salir 
esa preocupación de tu corazón". Contestó: "Entró sin mi permiso". 

305) Por lo que se refiere a los lamentos fúnebres, éstos están 
prohibidos. Ha transmitido Abü Sa'íd al-Judrí que el Profeta -¡Dios lo 



496 Corán, n, 151/156. 

497 Corán, LVII, 22-23. 
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bendiga y salve!- dijo: "¡Dios maldiga a la plañidera y a quien le presta 
oído". i9S 

Dijo el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-: "No es uno de 
nosotros quien se abofetea las mejillas y se rasga las vestiduras". 499 

En el Sahíh de Muslim se afirma, tomándolo de Abü Müsá al- 
AS'ari, que éste dijo: "El Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- afirmó: 
'No es uno de nosotros quien se corta los cabellos, alza la voz 
lamentándose y desgarra sus vestiduras'. 500 

Dijo el Enviado de Dios -¡sobre él sea la paz!-: "El dfa de la 
Resurrección la plañidera llevará un vestido de lluvia y una coraza de 
herrumbre": lo ha transmitido Muslim en el Sahlh. m 

Acerca de esta cuestión hay muchos relatos procedentes del 
Enviado -¡Dios lo bendiga y salve!-, porque los lamentos fúnebres se 
parecen a una queja por una injusticia y a la imploración de ayuda 
contra Dios -¡loado y ensalzado sea!-. Los lamentos se parecen a una 
petición de ayuda en contra de algo, siendo así que todo lo que Dios 
Altísimo ha hecho corresponde a la verdad y a la justicia. 

No es lícito asimismo ponerse a gritar por la persona que ha 
muerto ni prorrumpir en ayes y lamentos. 

306) Por lo que se refiere al llanto, si no hay nada de lo que se 
ha expuesto anteriormente, entonces es lícito. La prueba de esto es que 
el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- puso a su hijo Ibráhím junto a su 
pecho y, mientras agonizaba, lloró por él, diciendo: "Lloran los ojos y 
el corazón se entristece y nada podemos decir, excepto lo que agrada 
a Dios. Nosotros estamos tristes por tí, ¡oh, Ibráhím!". í02 

Se ha transmitido que el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!- tenía 
los ojos rebosantes de lágrimas y que Sa'd le dijo: "¿Qué es esto?, ¡oh, 
Enviado de Dios!". Respondió: "Es un bálsamo que Dios pone en los 



498 V. Hawadil, p. 331, nota 7 (SAD). 

499 V. Hawhdit, p. 331, nota 8 (SB). 

500 V. Hawhdit, p. 331, nota 12 (SM). 

501 V. Hawadil, p. 332, nota 2 (SM). 

502 V. Hawadil, p. 333, nota 2 (SAD). 
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corazones que Él quiere. Dios, en efecto, se compadece de sus siervos 
misericordiosos" . 503 

307) Una vez establecido esto, llorar tan sólo es lícito hasta que 
la persona ha expirado. Una vez que dejó de respirar, el llanto se hace 
aborrecible, de acuerdo con lo que ha transmitido 'Abd Alláh b. 'Atflc: 
"Fue el Enviado de Dios -¡El lo bendiga y salve!- a visitar a 'Abd 
Allah b. Tábit, que estaba enfermo, y se encontró con que la 
enfermedad lo estaba venciendo. Le gritó y no obtuvo respuesta. Se 
retiró el Profeta -¡Dios lo bendiga y salve!-, diciendo: 'Hemos quedado 
sobrecogidos por tu causa, ¡oh, Abü l-Rabi'!*. Las mujeres gritaron y 
se pusieron a llorar e Ibn 'Afik quiso hacerlas callar, pero el Profeta - 
¡Dios lo bendiga y salve!- dijo: "¡Déjalas!, cuando llegue el momento, 
no debe llorar ninguna", refiriéndose a cuando muriese. 50 * 



503 V. HawMit, p. 333, nota 5 (SAD). 

504 V. Muwatta \ p. 187, n° 34; Hawádit, p. 333, nota 9 y p. 334, nota 5. 
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Capítulo XX 

Trata de las ceremonias de duelo {al-ma'átim). 

308) Las ceremonias de duelo están prohibidas por el acuerdo 
unánime de los ulemas. Dijo al-Sáfi'i: "Considero aborrecible la 
ceremonia de duelo, que consiste en que se reúnen hombres y mujeres, 
porque en ellas se renueva el dolor". Dijo: "Es aborrecible pasar la 
noche en el cementerio, porque en ello sólo hay soledad y tristeza". 

La ceremonia de duelo consiste en reunirse a la mañana siguiente 
del entierro y es una innovación reprobable, acerca de la cual nada ha 
sido transmitido. 

Es también una innovación lo que se hace después, es decir, 
seguir reuniéndose al segundo, al tercer y al séptimo día, así como al 
mes y al año, pues es algo horrible. 

Ha llegado a nuestro conocimiento, procedente de Abü 'Imrán al- 
Fasi, uno de los imám-es de los musulmanes, que uno de sus discípulos 
asisiüó a una de esas mañanas en las que se hacen ceremonias de duelo 
y que él entonces lo mantuvo apartado de sí durante dos meses y parte 
del tercero. Aquel hombre pidió entonces ayuda y Abü 'Imrán acabó 
recibiéndole, permitiéndole volver. Creo que le perdonó con la 
condición de que no volviese a hacerlo. 

309) Por lo que respecta a esa costumbre de encender en las 
ceremonias de duelo velas e incienso, es un derroche y un exceso. Si 
el albacea gastó en eso parte del dinero legado, habrá de responder por 
ello, perdiendo así su honorabilidad ('aáalá) y recayendo en el 
magistrado vigilar el legado. 

310) Ha dicho Ibn al-Sammák: "Pregunté a un monje ermitaño 
por qué se da el nombre de ma'tam a la reunión que se hace por una 
pérdida". Dijo: "Estuvo llorando y luego contestó: 'Porque aquél ante 
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el que se hace la reunión y por el que se hace la reunión no 
terminó" 505 . 






505 Se está haciendo un juego de palabras entre ma 'tam y el verbo tamma. 
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Capítulo XXI 

Trata de que las mujeres salgan para asistir a los entierros. 

311) Entre las innovaciones desaprobadas por la mayoría de los 
ulemas se cuenta que las mujeres salgan para asistir a los entierros. La 
prueba de ello está en el hadiz de Fátima que ya hemos 
mencionado 506 . 

Ha dicho Málik: "Considero aborrecible que las mujeres salgan 
para asistir a los entierros, aunque sea el de parientes suyos, a no ser 
que se trate del de los padres, del marido, del hijo o de los hermanos" . 

Han dicho nuestros ulemas: "Debe incitarse al marido a hacer que 
ella asista a un entierro, yendo detrás de él, al menos una vez, porque 
de prohibírselo le causaría un perjuicio. Si la amenazó con el repudio, 
no cometió perjurio, porque el daño que para ella se derivaría del 
repudio es mayor que el daño que se deriva de la visita. Por el 
contrario, si la conminó para que no rezase y no ayunase y ella rezó y 
ayunó, ella ha cometido perjurio contra él". Dijo Málik: "No es 
conveniente que la mujer asista a un entierro, aunque se trate del de su 
tío paterno o materno o el de un pariente parecido en cuanto a 
proximidad de grado de parentesco. Por lo que se refiere a la oración, 
si las mujeres asistieron al entierro, es lícito que hagan la oración por 
los muertos". 



506 V. n° 296. 
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Capítulo XXII 

Trata de los entierros. 

312) Ya hemos mencionado que Málik dijo: "No se debe 
informar de que hay un entierro junto a las puertas de las mezquitas. No 
hay nada malo en que se vaya entre la gente, dándoles a conocer esto 
en secreto, sin gritarlo por los caminos" S07 . Ésta es la doctrina de 
Abü Hanífa y al-Sáfi'í. 

313) Se ha contado que Abü Hanífa dijo: "Es lícito ponerse a 
gritar anunciando que alguien ha muerto". Ello no se refiere a lo que 
hacen las gentes actualmente en tierras de Egipto, que se ponen a gritar 
delante del cadáver, desde que sale de la casa hasta que se termina de 
enterrarlo. Abü Hanífa se refería a informar a la gente en sitios como, 
por ejemplo, las puertas de las mezquitas y en los lugares donde la 
gente suele reunirse. La prueba que ofrecemos es lo que se ha 
transmitido procedente de Hudayfa b. al-Yamán: "Cuando yo muera, 
que no se anuncie mi muerte, pues oí decir al Profeta -¡Dios lo bendiga 
y salve!- que prohibía que se anunciasen las muertes". 508 

Dijo 'Abd Alláh b. al-Mubárak: "La exégesis es 'proclamar la 
muerte de alguien que ha muerto'. ¡Dios es el único que sabe y juzga!". 



Termina la primera sección Sfí del "Libro de las innovaciones 
y las novedades" con la alabanza a Dios Altísimo y gracias a Su ayuda. 
¡Dios bendiga a Muhammad y a su familia y les salve!. 



507 V. n° 277. 

508 V. Hawadü, p. 339, nota 4 (ST). 

509 La segunda sección parece ser el Kitab tahñm al-giná ' wa-l-lahw 'ala al- 
süfiyyafi raqsi-him wa-sama 'i-him. V. Hawádit, p. 339, nota 8, asf como I, 7.1. 
ñ° 27 y II, l'.3. 
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APÉNDICE S1 ° 

Explica Turki en la nota 6 de las pp. 300-1 que un pasaje incluido 
por Talbi en su edición (pp. 140-3) como perteneciente a Hawádit debe 
ser eliminado del texto, pues corresponde a un añadido que tan sólo se 
encuentra en el ms. de Túnez. Su contenido es el siguiente: 

"Otra innovación es que en tierras de al-Andalus acostumbraban 
las gentes a comprar dulces para la noche del 27 de ramadán y a 
celebrar yannayr, comprando frutas, como hacen los cristianos, y a 
celebrar la ansara y el jueves de abril, comprando almojábanas y 
buñuelos, que son manjares innovados. 

Y el que los hombres salgan, en grupos o separados, en compañía 
de las mujeres, mezclándose en la diversión. Otro tanto hacen en los 
días de fiesta en que salen a la musallá y erigen en ella pabellones para 
divertirse, no para orar 5n . 

Otra innovación es que se permita la entrada a las mujeres en los 
baños junto con las judías y cristianas (kitábiyyáí) , sin que lleven velo, 
así como que entren los musulmanes junto con los infieles en los baños. 
Los baños pertenecen a las innovaciones y los placeres. 

Han vuelto las gentes a rivalizar entre sí en la udhiyya 3I2 para 
gloriarse de ello, no porque sea sunna, ni por el deseo de recibir la 
recompensa de la otra vida, sino por todo lo contrario, para celebrar la 
vida de este mundo. 

Entre las innovaciones está que el almocrí recite el viernes una 
de las diez secciones del Corán, mientras el sultán sale de la mezquita. 

Son también innovaciones: la invocación que se hace después de 
la oración; la recitación de una de las sesenta secciones del Corán (al- 



510 V. II, apartado 2.4.6. 

511 Estos dos párrafos son traducción de de la Granja, "Materiales. II", pp. 
122-3. 

512 En el texto dahiyya. V. los n°s 42, 105, 106, 107, 108. 
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hizb) 513 en común, así como la recitación de la azora XVIII "La 
caverna" tras la oración de la tarde en la mezquita, recitándola en 
común. Es asimismo una innovación una de las cosas que se dicen, 
mientras el imam permanece de pie en el mihrab, antes de la takblrat 
al-ihrám, es decir, "¡Dios mío!, mantenía (es decir, la takblrá) y haz 
que perdure mientras existan los cielos y la tierra". Ésta es una 
invocación descabellada, porque para que llegue la Hora queda menos 
tiempo que el que ya ha pasado, según lo que ha dicho el Profeta -¡Dios 
lo bendiga y salve!-: "Desde que yo fui enviado hasta la Hora hay como 
esto", y juntó los dedos índice y corazón. 

Se cuentan entre las innovaciones servirse de los platos (para 
comer); comer sobre una mesa 3 ' 4 ; utilizar perfume en las copas de 
oro. Hay que retirarse del banquete cuando se vea que hay copas de 
plata. 

Se cuentan también entre las innovaciones avisar con anticipación 
para la boda y el entierro con objeto de rivalizar en esplendor y para 
poder vanagloriarse por la gran asistencia de la gente, así como recitar 
poesías y alzar la voz mientras que el cadáver es transportado. 

Innovaciones son además la presencia de mendigos en la 
mezquita, hablar {kalam) en ella y especialmente que el imam pronuncie 
un sermón para el viernes. Asimismo, avisar para la oración antes y 
después de que lo haga el imam; hacer féretros para los muertos; 
excavar la tumba sin nicho lateral (luhd). Es también una innovación 
que las gentes se reúnan en la mezquita para cualquier cosa que no sea 
recordar a Dios. 

Se conceptúa del mismo modo anteponer la carne a la fruta, ya 
que Dios Altísimo ha dicho: "Tendrán las frutas que escojan y la carne 
de pájaros que deseen" 515 , y lo más conveniente es actuar de acuerdo 
con la enseñanza del Corán, anteponiendo lo que Dios ha antepuesto y 
posponiendo lo que Dios ha pospuesto. Hay que comer carne sin picar, 
beber sin sorber, utilizar el mondadientes sin que haya exhibición. 
Comer utilizando más de tres dedos es algo aborrecible." 



313 V. EP, III, 531 (D.B. MacDonald). 

514 V. el estudio de Sadan citado en la Bibliografía. 



515 Corán, LVI, 20-21. 
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índice del estudio 

En este índice se han tenido en cuenta para el orden alfabético las 
palabras Abü, Umm e Ibn (incluida su abreviatura b.); no se ha tenido 
en cuenta el artículo. No se remite a las páginas, sino a los apartados 
en los que está dividido el texto. No se remite a la información 
contenida en las notas. 



'Abd Alláh, cadí málikí de Alejandría: I. apartado 5.2. 

'Abd Alláh b. 'Abd al-Hakam: II. apartado 2.3.3. 

\Abd Alláh b. 'Abd al-Rahmán al-'Utmání: I. apartado 9 (n° 



1). 



'Abd Alláh b. Abí Bakra al-Jaqafí: II. apartado 3.1.1. 

'Abd Alláh b. al-'Arabi: I. apartado 7.1. (n° 20). 

'Abd Alláh b. 'Attáf al-Azdí: I. apartado 9 (n° 2). 

'Abd Alláh b. Fierro, Abü Muhammad: I. apartado 2. 

'Abd Alláh b. al-Mubárak: I. apartado 7.1. (n° 4). 

'Abd Alláh b. Muhammad b. Hisam, Ibn al-Tallá': I. apartado 
9 (n° 3). 

'Abd Alláh b. Muhammad b. Jayra: I. apartado 9 (n° 4). 

'Abd Alláh b. Muhammad b. ía'far b. Hayyán, Abü 
Muhammad: I. apartado 7.1. (n° 10); I. apartado 7.2. (n° 1); I. 
apartado 8.2. 

'Abd Alláh b. Musa b. Sulaymán b. 'Ali ... b. 'Amíra al-Azdí, 
Ibn Burtuluh: I. apartado 9 (n° 5). 

'Abd Alláh b. al-Muzaffar, Abü Muhammad: I. apartado 7.1. 
(n° 19). 

'Abd Alláh/ 'Ubayd Alláh b. al-Muzaffar b. 'Abd Alláh b. 
Muhammad al-Báhilí al-Marlní, Abü 1-Hakam: I. apartado 7.1. (n° 19). 

'Abd Alláh b. Sadaqa al-Sulamí: I. apartado 9 (n° 6). 

'Abd Alláh b. falha al-Yáburí: I. apartado 9 (n° 6); I. apartado 
9 (n° 36). 
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4.5. 



'Abd Alláh b. 'Umar: v. Ibn 'Umar. 

'Abd Alláh b. Yüsuf al-Yuryání, Abü Muhammad: I. apartado 



'Abd Alláh al-Sá'ih: v. Abü Muhammad 'Abd Alláh al-Sá'ih. 

'Abd al-'Azíz b. Musa b. Nusayr: II. apartado 3.2.1. 

'Abd al-Malik b. Habib: v. Ibn Habib. 

'Abd al-Mayíd b. Dalíl: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 
5.4; I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 7). 

'Abd al-Mayíd b. al-Husayn b. Yüsuf b. al-Hasan b. Ahmad b. 
Dalíl al-Kindí: v. 'Abd al-Mayíd b. Dalíl. 

'Abd al-Qádir al-Yilání: I. apartado 8.2. 

'Abd al-Rahmán III: I. apartado 1; I. apartado 9 (n° 39). 

'Abd al-Rahmán b. Ahmad b. 'AIí b. Sabir b. 'Umar al-Sulamí: 
I. apartado 9 (n° 8). 

'Abd al-Rahmán b. Ma'mün b. 'Alí al-Mutawallí, Abü Sa'd: I. 
apartado 4.5. 

'Abd al-Razzáq: II. apartado 2.3.1; II. apartado 2.3.2. 

'Abd ai-Samad b. al-Ma'mün: I. apartado 4.6. 

'Abd al-Sayyid b. Muhammad al-Sabbág, Abü Nasr: I. apartado 



4.5. 



36). 



Abu l-'Abbás al-Mursí: I. apartado 5.2. 

Abü 'Abd Alláh b. Mansür Ibn al-Hadramí: I. apartado 9 (n° 



Abü 'Abd Alláh al-Dámagání: v. Muhammad b. 'Alí al- 
Dámagání. 

Abü 'Abd Alláh al-Rází: v. Muhammad b. Ahmad b. Ibráhím 
al-Rází. 

Abü 'Abd Alláh al-Tabari: v. al-Husayn b. 'Alí. 

Abü 'Abd al-Rahmán al-Asílí: I. apartado 9 (n° 9). 

Abü 'Alí b. Taymiyya: I. apartado 9 (n° 24). 

Abü 'Alí al-SadafT: I. apartado 4.5; I. apartado 4.6; I. apartado 
4.7; I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 5); I. 
apartado 9 (n° 8); I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 9 (n° 21); I. 
apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 33); I. 
apartado 9 (n° 35); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 39). 

Abü 'Amr al-Dání: I. apartado 7.1. (n° 8). 

Abü Bakr: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.3; II. apartado 3.4.3; 
II, apartado 3.6.3. 
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Abü Bakr (al-TurtüsT): I. apartado 1. 
Abü Bakr b. Abí Zamanín: I. apartado 9 (n° 21). 
Abü Bakr b. al-'Arabi: I. apartado 0; I, apartado 2; I, apartado 
3; I. apartado 4,7; I. apartado 6; I. apartado 7.1. (n° 2); I. apartado 

7.1. (n° 10); I. apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 7.1. (n° 15); I. 
apartado 7.1. (n° 16); I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 20); 
I. apartado 7.1. (n° 26); I. apartado 8.1; I. apartado 8.2; I. apartado 
8.5; I. apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 29); 
I. apartado 9 (n° 31); I. apartado 9 (n° 39); II. apartado 4. 

Abü Bakr b. Hazm: I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 6). 

Abü Bakr b. al-Sinnl: I, apartado 7.1. (n° 5). 

Abü Bakr al-Málikí: II. apartado 2.3.3; II. apartado 3.4.1. 

Abü Bakr al-SáSí: v. Muhammad b. Ahmad b. al-Husayn. 

Abü Bakr 'Umar b. Sa'íd: I. apartado 8.2. 

Abü 1-Barakat al-Balafiqí: I. apartado 7.1. (n° 14). 

Abü 1-Dardá': II. apartado 2.4.3. 

Abü Dáwüd: I. apartado 4.5; I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 

7.2. (n° 5); I. apartado 8.6; I. apartado 9 (n° 7); I. apartado 9 (n° 11); 
I. apartado 9 (n° 14); I, apartado 9 (n° 18); 1. apartado 9 (n° 19); I. 
apartado 9 (n° 26); II. apartado 2.3.2. 

Abü 1-Fadl 'A.M. al-Sádiq: apartado 7.1. (n° 10). 

Abü 1-Fath (Maliksah): I. apartado 4.4. 

Abü Hámid (al-Gazali): I. apartado 7.1. (n° 19). 

Abü Hámid al-Garnátí: I. apartado 5.2; I. apartado 9 (n° 30). 

Abü Hanífa: I. apartado 8.2; II. apartado 2.3.4; II. apartado 
2.4.3; II, apartado 3.2.2; II. apartado 3.6.4; II. apartado 3.6.5. 

Abü 1-Hasan al-Farrá' al-Mawsilí: I. apartado 9 (n° 21); I. 
apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 36). 

Abü 1-Hasan al-SádilT: I. apartado 5.2. 

Abü 1-Hayyáy b. Nadir al-Mayürqí: I. apartado 9 (n° 39). 

Abü 1-Hayyáy al-Quda'í: I. apartado 9 (n° 36). 

Abü 'Imrán al-Fásí: II. apartado 2.3,3; II. apartado 3.6.7. 

Abü Isháq al-áírází: I. apartado 4.5. 

Abü Madyan: I. apartado 5.2; I. apartado 8.2. 

Abü Marwán b. Gatíl: I. apartado 2, 

Abü Muhammad 'Abd Alláh al-Sá'ih: I. apartado 4.7; I. 
apartado 5.1; I. apartado 8.2. 
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Abü Muhammad 'Abd al-Baqí al-Zuhrí, Suqrán: I. apartado 9 
(n° 45). 

Abü Muhammad b. Hazm: v. Ibn Hazm. 

Abü Muhammad al-Maqdisí: II. apartado 3.4.2; II. apartado 
3.4.3. 

Abü Muhammad al-RuSatí: I. apartado 1. 

Abü Nasr al-Zaynabí: . I. apartado 4.5. 

Abü Nu'aym: I. apartado 9 (n° 21). 

Abü I-Qásim (padre de al-Qásim b. 'Alí b. al-Husayn): I, 
apartado 4.5. 

Abü 1-Qásim b. Samayün: I. apartado 9 (n° 21). 

Abü 1-Qásim al-Suhaylí: I. apartado 9 (n° 6). 

Abü Sa'd al-Süfí: I. apartado 4.4. 

Abü 1-Salt Umayya b. Abí 1-Salt: I. apartado 5.2. 

Abü ááma: I. apartado 9 (n° 26); II. apartado 2.1; II. apartado 
2.2; II. apartado 3.4.1; II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. 
apartado 3.4.4; II. apartado 3.5.3.1; II. apartado 4; II. apartado 5. 

Abü Suhayl b. Málik: II. apartado 2.4.3. 

Abü 1-Táhir b. 'Awf: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 
5.2; I. apartado 6; I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 7.2. (n° 4); I. 
apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 9 (n° 26); I. apartado 9 (n° 39). 

Abü Tahir al-Silafí: v. al-Silafí. 

Abü Tálib Makkí b. Abí Tálib: I. apartado 7.1. (n° 4); II. 
apartado 3.4.3; II. apartado 4. 

Abü Timna: I. apartado 6. 

Abü 'Umar b. 'Abd al-Barr: I. apartado 1. 

Abü 'Umar al-Talamankl: I. apartado 7.1. (n° 5). 

Abü I-Walld al-Báyí: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 3; 
I. apartado 4.1; I. apartado 4.5; I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 7.1. 
(n° 5); 1. apartado 7.1. (n° 8); I. apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 7.1. 
(n° 21); I. apartado 7.2. (n° 2); I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 8.1; 
I. apartado 8.7; I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 
9 (n° 36); I. apartado 10; II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.3; II. 
apartado 3.1.1; II. apartado 3.6.1; II. apartado 4. 

Abü 1-Walíd b. Fathün: I. apartado 1. 

Abü Ya'lá al-Farrá': I. apartado 4.6. 

Abü Ya'qüb (Ibn TáSufTn): I. apartado 7.1. (n° 20). 

Abü Ya'zá": I. apartado 9 (n° 29). 
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Abü Yüsuf: II. apartado 2.3.4. 

adab: I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.7. 

'adala: II. apartado 3.6.8. 

adán: II. apartado 3.5.1. 

'ádát: I. apartado 8.4. 

al-'Ádil b. Sallar: I. apartado 5.2. 

al-Afdal: I. apartado 5.2; I. apartado 5.3; I. apartado 5.4; I. 
apartado 7.Í. (n° 24); I. apartado 8.2; I. apartado 10. 

Ahkam ahQuran: I. apartado 8.5. 

Ahmad al-Musallim al-LajmT: I. apartado 9 (n° 10). 

Ahmad b. Ahmad b. Isháq al-Dandánqání: I. apartado 9 (n° 11). 

Ahmad b. Muhammad b. Ahmad al-Isfahání: v. al-SilafT. 

Ahmad b. Muhammad al-Ta'labí al-Nisabürí, Abü Isháq: I. 
apartado 7.1. (n° 15). 

Ahmad b. 'Umar b. Mu'aqqal: I. apartado 9 (n° 13). 

ahwa': II. apartado 2.4.2. 

ahwái. I. apartado 7.1. (n° 19). 

Ajbár de al-SilafT: I. apartado 0. 

ajlaq: II. apartado 2.1. 

ajlaq/adab hamalat/ahl al-Qur'án: II. apartado 3.1.3.3. 

Ajlaq rasül Allah: I. apartado 7.2. (n° 1). 

Alarcón: I. apartado 0; I. apartado 5.3; I. apartado 7.1. (n° 2); 
I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 7.1. (n° 
30); II. apartado 1.1. 

Alcoraz: I. apartado 7.1. (n° 24). 

Alejandría: I. apartado 0.; I. apartado 1; I. apartado 4.2; I. 
apartado 4.6; I. apartado 5.1; I. apartado 5.2; I. apartado 5.3; I. 
apartado 5.4; I. apartado 6; I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. 
(n° 20); I. apartado 7.1. (n° 26); I. apartado 8.2; I. apartado 8.2; I. 
apartado 8.7; I. apartado 9; I. apartado 9 (n° 4); I. apartado 9 (n° 7); 
I. apartado 9 (n° 13); I. apartado 9 (n° 17); I. apartado 9 (n° 21); I. 
apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 29); I. 
apartado 9 (n° 31); I. apartado 9 (n° 33); I. apartado 9 (n° 34); I. 
apartado 9 (n° 35); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 37); I. 
apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 41); I. apartado 9 (n° 44); I. 
apartado 9 (n° 45); I. apartado 9 (n° 46); II. apartado 2.2; II. apartado 
2.4.2; II. apartado 3.1.2. 

Alepo: I. apartado 7.2. (n° 3). 
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alfiyya: II. apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.4.2; II. apartado 4. 

alhan: II. apartado 3.1.1. 

'Alí: II. apartado 3.3; II. apartado 3.6.5. 

'Alí b. *Abd Alláh b. Hammüd al-Fásí: I. apartado 9 (n° 14). 

'Alí b. Ahmad b. 'Abd Alláh b. Muhammad b. Jayra: I. 
apartado 9 (n° 7)." 

'Alí b. Ahmad b. 'Alí/Ahmad b. 'Alí b. Ibráhím b. Bahr al- 
Tustarí, Abü 'Alí: I. apartado 4.5; I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 
9 (n° 19). 

'Alí b. Hirzihim: I. apartado 9 (n° 29). 

'Alí b. Mahdí b. Qalyuná: I. apartado 9 (n° 15). 

'Alí b. Muhammad al-Hamdání, Abü 1-Hasan: I. apartado 9 (n° 
26). 

'Alí b. Muhammad al-Ma'áfiri, Abü 1-Hasan: I. apartado 4.5. 

'Alí b. Musarrif b. Musallam b. Ahmad al-Anmátí, Abü 1- 
Hasan: I. apartado 5.2; I. apartado 9 (n° 5); I. apartado 9 (n° 24); I. 
apartado 9 (n° 33); I. apartado 9 (n° 35); I. apartado 9 (n° 37); I. 
apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 45). 

'Alí b. Sanad b. 'AyyáS al-Gassaní: I. apartado 9 (n° 39). 

Almanzor: v. Ibn Abí 'Amir. 

Almería: I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 9 (n° 7); I. 
apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 34). 

almohades: I. apartado 9 (n<? 27); I. apartado 9 (n° 29); II. 
apartado 3.5.1. 

almorávide, almorávides (Lamtüna): I. apartado 3; I. apartado 
7.1. (n° 20); I. apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 
27); I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 34); 
I. apartado 9 (n° 39). 

Almuñécar: I. apartado 9 (n° 6). 

AIp Arslan: I. apartado 4.4. 

Alpuente: I. apartado 1. 

'amal: II. apartado 2.2. 

'Amal al-yawm wa-l-layla: I. apartado 7.1. (n° 5). 

amir al-muslimln: I. apartado 9 (n° 29). 

al-Amir bi-ahkám Alláh: I. apartado 1. 

'ámiríes: I. apartado 1. 

al-Ámr bi-l-irtibá' wa-l-nahy 'an al-ibtida': II. apartado 2.1. 
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al-amr bi-l-ma'mf wa-l-nahy 'an al-munkar. I. apartado 8.2; I. 
apartado 9 (n° 28); II. apartado 2.4.1. 

Anas b. Málik: II. apartado 2.4.3. 

al-Andalus: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 3; I. apartado 
4.2; I. apartado 4.6; I. apartado 5.1; I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 
7.1. (n° 8); I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 20); I. 
apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 7.1. (n° 26); I. apartado 8.1; I. 
apartado 8.2; I. apartado 8.7; I. apartado 9 (n° 13); I. apartado 9 (n° 
14); I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 9 (n° 21); I. apartado 9 (n° 22); 
I. apartado 9 (n° 24); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 29); I. 
apartado 9 (n° 31); I. apartado 9 (n° 32); I. apartado 9 (n° 33); I. 
apartado 9 (n° 34); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 37); I. 
apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 41); I. apartado 9 (n° 45); I. 
apartado 9 (n° 46); I. apartado 9 (n° 52); I. apartado 10; II. apartado 
2.3.5; II. apartado 2.4.6; II. apartado 4. 

Antioqufa: I. apartado 4.1; I. apartado 4.2; I. apartado 4.3; I. 
apartado 5.1. 

'aqa'id: II. apartado 2.1. 

'aqr. II. apartado 3.6.13. 

'Arafa: II. apartado 3.4.4. 

al-ard al-muqaddasa: I. apartado 7.1. (n° 20). 

ag'arí: I. apartado 8.7. 

aS'arismo: I. apartado 10. 

Asbag: I. apartado 8.1; II. apartado 2.3.3. 

Ashab: II. apartado 2.3.3. 

Asín Palacios: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 24). 

asi: I. apartado 2. 

'Asura': II. apartado 3.4.3; II. apartado 4; II. apartado 5. 

'Atiyya b. Muslim al-Lajmí: I. apartado 5.2. 

Averroes: I. apartado 8.1; II. apartado 3.4.1, 

al-Awzá'í: II. apartado 2.3.4. 

'ayá'ib: I. apartado 9 (n° 7). 

Ayyüb (antepasado de al-TurtüsT): I- apartado 1. 

ayza': I. apartado 7.1. (n° 16). 

al-Azraqí: II. apartado 2.3.5; II. apartado 3.2.5. 

Bab al-ajdar (Alejandría): I. apartado 1. 

Báb al-bahr (Alejandría): I. apartado 5.4. 

ba'd al-farany: I. apartado 1. 
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Bagdad: I. apartado 2; I. apartado 4.2; I. apartado 4.3; I. 
apartado 4.4; I. apartado 4.5; I. apartado 4.6; I. apartado 4.7; I. 
apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 7.2. (n° 3); I. apartado 8.2; I. 
apartado 8.7; I. apartado 9 (n° 18); I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 
9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 10; II. apartado 2.2; II. 
apartado 2.4.2. 

Bahá' al-dln Yüsuf: v. Ibn Saddád. 

al-Bá'it 'ala inkar al-bida' wa-l-hawádiv. I. apartado 9 (n° 26); 
II. apartado 2.1; II. apartado 4. 

al-baladir- I. apartado 2. 

Banü Hadíd: I. apartado 5.2; I. apartado 7.1. (n° 28). 

Banü Qásim: I. apartado 1. 

baraka: I. apartado 1. 

Barakát b. Ibráhím al-JuSü'T: I. apartado 9 (n° 16). 

Barga wáta: II. apartado 3.4.3. 

Barón de Schack: I. apartado 7.1. (n° 30). 

al-Basílí: I. apartado 7.1. (n° 19). 

basmala: II. apartado 3.1.3.4. 

Basora: I. apartado 4.2; I, apartado 4.5; I. apartado 7.2. (n° 5); 

II. apartado 3.1.1. 

al-Batá'ihi: I. apartado 5.3; I. apartado 5.4; I. apartado 7.1. (n° 
23); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.2; I. apartado 10. 

al-bathá': II. apartado 3.2.4.11. 

batiníes: I. apartado 7.1. (n° 19). 

al-Báyí: v. Abü 1-Walíd al-Báyí. 

Bekir: I. apartado 0. 

Ben Cheneb: I. apartado 0. 

Ben Cherifa: I. apartado 7.1. (n° 26). 

Berlín: apartado 7.1. (n° 11). 

Biblioteca Nacional de Madrid: I. apartado 7.1. (n° 4); II. 
apartado 1.1; II. apartado 1.2; II. apartado 1.3. 

Biblioteca General de Rabat: I. apartado 7. 1. (n° 32); II. apartado 

1.3. 

Biblioteca Nacional de Túnez: II. apartado 1.1; II. apartado 1.3. 

Biblioteca Real de MarrákuS: I. apartado 7.1. (n° 26). 

bid'a: II. apartado 2.1; II. apartado 2.2; II. apartado 2.4.2; II. 
apartado 3.5.1; II. apartado 3.10; II. apartado 4. 

bid'a mustahsana: II. apartado 3.5.1. 
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birr al-wálidayn: I. apartado 7.2. (n° 6). 

Birr al-wálidayn: v. Kiláb birr al-wálidayn. 

Biyáya: I. apartado 9 (n° 33). 

bizantinos: I. apartado 4.1. 

Bodleiana (Oxford): I. apartado 7.1. (n° 33). 

Brockelmann: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 2); I. apartado 
7.1. (n° 4); I. apartado 7.1. (n° 24). 

Brunschvig: II. apartado 3.4.1. 

al-Bujári: I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 9 (n° 18); II. 
apartado 2.3.2; II. apartado 3.6.3. 

al-bury al-yadid (Alejandría): I. apartado 1. 

El Cairo: I. apartado 5.2; I. apartado 5.3; I. apartado 5.4; I. 
apartado 7.1. (n° 15); II. apartado 3.4.3. 

Ceuta: I. apartado 9 (n° 27). 

Compañeros del Profeta: I. apartado 7.1. (n° 19); II. apartado 
2.4; II. apartado 2.4.2; II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.4.5. 

Concordance: II. apartado 1.4. 

Cook: I. apartado 7.1. (n° 28). 

Corán: I. apartado 5.4; I. apartado 6; I. apartado 7.1. (n° 19); 
I. apartado 7.1. (n° 32); I. apartado 8; I. apartado 8.2; I. apartado 8.5; 

I. apartado 9 (n° 4); I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 24); I. 
apartado 9 (n° 39); II. apartado 2.3.1; II. apartado 2.4; II. apartado 
2.4.1; II. apartado 2.4.2; II. apartado 2.4.3; II. apartado 2.4.4; II. 
apartado 3.1.; II. apartado 3.1.1; II. apartado 3.1.2; II. apartado 3.1.3; 

II. apartado 3.2. 1 ; II. apartado 3.2.4. 12; II. apartado 3.4. 1 ; II. apartado 
3.4.3; II. apartado 3.5.3.2; II. apartado 3.5.3.4; II. apartado 3.6 (final); 
II. apartado 3.7.1; II. apartado 4. 

Córdoba: I. apartado 7.1. (n° 21); I. apartado 7.1. (n° 24); I. 
apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 4); I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 
(n° 49); II. apartado 2.4.3. 

Cristianismo: II. apartado 2.2. 

Cutanda: I. apartado 9 (n° 19). 

Chester Beatry (Dublfn): II. apartado 1.3. 

al-Dabbí: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 4.7; I. apartado 
7.1. (n° 14); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 7.1. (n° 26); I. 
apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 7). 

al-Dabüsí: I. apartado 7,1. (n° 2). 
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al-Dahabí: I. apartado 0; I. apartado 7.1 (n° 1); I. apartado 7.1. 
(n° 19). ' 

al-Dahhák b. Muzáhim: II. apartado 3.2.1. 

Damasco: I. apartado 4.2; I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 
5); I. apartado 9; I. apartado 9 (n° 8); I. apartado 9 (n° 20); I. apartado 
9 (n° 29); I. apartado 9 (final); II. apartado 3.2.2; II. apartado 3.4.3. 

Daniel: I. apartado 7.1. (n° 24). 

dar ai-Islam: I. apartado 8.1; I. apartado 8.7. 

Dar al-kutub: I. apartado 7.1. (n° 4). 

dar al-stna'a: I. apartado 1. 

áat anwát: II. apartado 2.4.2. 

Denia: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 6); I. 
apartado 7.1. (n° 21); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 9 (n° 32); 
I. apartado 9 (n° 52). 

dimmf, dimmíes: I. apartado 7.1. (n° 20); I. apartado 7.1. (n° 
25); I. apartado 8.2; I. apartado 8.7. 

Dozy: I. apartado 7.1. (n° 24). 

dü 1-hiyya: II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.4.4. 

dü 1-qa'da: II. apartado 3.4.3. 

du'á', ad'iya: I. apartado 7.1. (n° 5); I. apartado 7.2. (n° 6); I. 
apartado 8.2. 

Egipto: I. apartado 3; I. apartado 5.1; I. apartado 5.2; I. apartado 
5.3; I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.1; I. apartado 8.2; I. 
apartado 9 (n° 30); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 39); I. 
apartado 10; II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.4; II. apartado 3.2.3; II. 
apartado 3.4.1; II. apartado 3.6.4; II. apartado 4. 

espejos de príncipes: I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.3. 

Estambul: apartado 7.1. (n° 9); apartado 7.1. (n° 10); I. apartado 
7.1. (n° 21). 

al-fada'ik II. apartado 3.4.3. 

Fada'il Ahmad b. Hanbal: I. apartado 4.5. 

Fada'il al-Sáfil: I. apartado 4.5. 

al-Fákdhl: II. apartado 2.3.5. 

fará'id: I. apartado 8.1. 

faranyiyya: I. apartado 1. 

al-faray ba'da l-Sidda: I. apartado 7.1. (n° 21); 1. apartado 7.2. 
(n° 6); I. apartado 8.7. 

fard: II. apartado 3.4.3. 
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Faro de Alejandría: I. apartado 5.2; I. apartado 6. 

fosad al-zamñn: II. apartado 2.4.3. 

fatáwá: II. apartado 4. 

fatimí, fatimíes: I. apartado 5.1; I. apartado 5.2; I. apartado 7.1. 
(n° 20); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.1; I. apartado 10; II. 
apartado 2.2; II. apartado 2.4.2; II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.4.1; 
II. apartado 3.4.3. 

Fawá'id: I. apartado 9 (n° 35). 

Fawa'id (obra de al-Turtügí): I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 

6). 

fetuas: I. apartado 8.1. 

Fez: I. apartado 9 (n° 29). 

Fihr QurayS: I. apartado 1. 

fihrí, fihrfes: I. apartado 1. 

fiqh: I. apartado 2; I. apartado 4.5; I. apartado 8; I. apartado 8.1; 
I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 39); II. 
apartado 4; II. apartado 5. 

fitna, fitan: I. apartado 7.2. (n° 6); I. apartado 9 (n° 22). 

Jiiqará': I. apartado 5.1. 

jiirü': I. apartado 8.1. 

jiissáq: II . apartado 3.1.1. 

Gálib b. 'Atiyya: I. apartado 9 (n° 21). 

Gálib b. 'Isa b. Abí Yüsuf al-Ansárí, Abü 1-Tammám: I. 
apartado 4.6. 

Gañb al-hadiv. II. apartado 2.3.2. 

al-Gazálí: I. apartado 0; I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 4); 
I. apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 
20); I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 7.1. (n° 26); I. apartado 8.2; 
I. apartado 8.6; I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 
9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 45); I. apartado 10; II. apartado 2.3.5; II. 
apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.4.3; II. apartado 4; II. apartado 4. 

Geertz: II. apartado 5. 

Ghrab: I. apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 7.1. (n° 19); I. 
apartado 7.1. (n° 26). 

Gilliott: II. apartado 1.3. 

giná': II. apartado 3.1.1. 
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Granada: I. apartado 9 (n° 6); I. apartado 9 (n° 17); I. apartado 
9 (n° 21); I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 
33); II. apartado 3.5.1. 

de la Granja: I. apartado 0; II. apartado 2.4.6. 

hadiz, hadices: I. apartado 2; I, apartado 4.5; I. apartado 5.2; I. 
apartado 7.1. (n° 20); I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 9 (n° 13); I. 
apartado 9 (n° 19); I. apartado 9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 28); I. 
apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 32); I. apartado 9 (n° 33); I. 
apartado 9 (n° 36); II. apartado 1.4; II. apartado 2.3.2; II. apartado 
2.4.3; II. apartado 3.1.2; II. apartado 3.2.4.11; II. apartado 3.6.4; II. 
apartado 4. 

hadiz qudsl: I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 8.6, 

al-Halláy: I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 8.2; I, apartado 
10; II. apartado 3.4.4. 

halqa: I. apartado 9 (n° 44). 

Hamd b. Muhammad al-Jattábí: v. al-Jattábí. 

hammam: II. apartado 3.1.3.2. 

al-Hariri: I. apartado 9 (n° 18). 

al-Hárit b. Miskín: II. apartado 2.3.3. 

al-Hasan al-Basrí: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.3. 

al-Hasan b. 'Abd al-Rahmán b. al-Hasan ... b. Hani' al-Lajmí: 
I. apartado 9 (n° 17). 

al-Hasan b. 'Alí b. al-Hasan al-Ansárí: I. apartado 7.2. (n° 4); 
I. apartado 9 (n° 18). 

HáSiya 'ala iíbat al-wayib: I. apartado 7.1. (n° 9). 

HawádiV. I. apartado 7.1 (n° 1); I. apartado 7.1. (n° 5); I. 
apartado 7.1. (n° 27); I. apartado 8.1; I. apartado 8.2; I. apartado 8.4; 

I. apartado 8.5; I. apartado 8.7; I. apartado 9 (n° 26); II. passim. 

al-Hawzaní: I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 31). 
al-Hayyáy b. Yüsuf: II. apartado 3.1.3.4; II. apartado 3.1.3.7; 

II. apartado 3.10. 

Háyyí Jalifa: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 14). 
hazz: II. apartado 3.1.1. 
Hermes: I. apartado 7.1. (n° 24). 
Hilyat aU'ulama': I. apartado 4.5. 
al-Himyarí: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 
7.1. (n°26). 

hisáb: I. apartado 2. 






387 

hisba: II. apartado 2.1. 

"Historia délos Autores y Transmisores Andalusíes (H.A.T.A.)": 
I. apartado 0. 

Hudaybiyya: II. apartado 3.2.3. 

al-Hulal al-mawSiyya: I. apartado 0. 

al-Husayn b. 'Alí al-Tabari, Abü 'Abd Alláh: I. apartado 9 (n° 
41); I. apartado 9 (n° 45). 

al-Husayn b. Muhammad b. Fierro b. Hayyün b. Sukkara al- 
Sadafí: v." Abü 'Alí al-Sadafí. 

Husayn b. Yásín al-Sa'idí: I. apartado 5.2. 

'ibádat: I. apartado 8.4; II. apartado 2.1; II. apartado 2.4,2; II. 
apartado 2.4.4; II. apartado 3.10. 

Ibn al-Abbár: I. apartado 0; I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 6). 

Ibn 'Abbis: II. apartado 2.4.3. 

Ibn 'Abd al-Salám: II. apartado 4; II. apartado 4. 

Ibn 'Abdün: I. apartado 8.3. 

Ibn Abí 'Ámir (Almanzor): I. apartado 3; I. apartado 7.1. (n° 
21); I. apartado 7.1. (n° 24). 

Ibn Abí 1-Hamrá': II. apartado 3.4.2. 

Ibn Abí Randaqa: 1. apartado 1. 

Ibn Abí áayba: II. apartado 3.5.3.1. 

Ibn Abí Yamra: II. apartado 4. 

Ibn Abí Zayd al-Qayrawání: I. apartado 7.1. (n° 17); I. apartado 
7.1. (n° 22); I. apartado 8.1; II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.3. 

Ibn 'Adí: I. apartado 9 (n° 31). 

Ibn 'Ammár: I. apartado 2. 

Ibn 'Aqíl: I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 29). 

Ibn al-'Arabí: v. Abü Bakr b. al-'Arabí. 

Ibn al-'Aríf: I. apartado 9 (n° 33); I. apartado 9 (n° 34). 

Ibn Barráyán: I. apartado 9 (n° 33). 

Ibn BaSkuwál: I. apartado 0; I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 
41). 

Ibn Báyya: I. apartado 5.3; I. apartado 8. 

Ibn Farhün: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 14); 
I. apartado 9; I. apartado 9 (n° 27). 

Ibn Farkün: I. apartado 7.1. (n° 14). 

Ibn Farrüj: II. apartado 2.2. 

Ibn Fathün: I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 24). 
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Ibn Füdí: II. apartado 2.1; II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.4.1; 
II. apartado 3.4.3; II. apartado 4; II. apartado 5. 

Ibn Habib: I. apartado 8.1; II. apartado 2.3.3. 

Ibn Hadíd: I. apartado 5.1; I. apartado 5.2; I. apartado 5.4; I. 
apartado 8.2. 

Ibn Hanbal: I. apartado 8.2; II. apartado 2.3.2; II. apartado 
2.3.4; II. apartado 3.1.1. 

Ibn Hasdáy: I. apartado 5.3. 

Ibn al-Háyy: I. apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 7.1. (n° 27); 
I. apartado 7.1. (n° 31); II. apartado 1.4; II. apartado 2.1; II. apartado 
2.2; II. apartado 2.4.5; II. apartado 3.1.1; II. apartado 3.1.3.2; II. 
apartado 3.4.1; II. apartado 3.4.3; II. apartado 4; II. apartado 5. 

Ibn Hazm: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 3; I. apartado 
7.1. (n° 11). 

Ibn Hibbán: II. apartado 2.3.4. 

Ibn al-'Imád: I. apartado 0. 

Ibn Jaldün: I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.1. 

Ibn Jallikan: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 2; I. 
apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 7.1. (n° 23); I. apartado 9 (final). 

Ibnal-Jafib: I. apartado 7.1. (n° 13). 

Ibn Jayr: I. apartado 0; apartado 7.1. (n° 10); I. apartado 7.1. 
(n° 12); I. apartado 7.1. (n° 15); I. apartado 7.1. (n° 16); I. apartado 
7.1. (n°20). 

Ibn Kafir: I. apartado 7.1. (n° 8). 

Ibn al-MáyiSün: I. apartado 8.1. 

Ibn al-Muhtadí: I. apartado 4.6. 

Ibn MuSarrif: v. 'Alí b. MuSarrif b. Musallam b. Ahmad al- 
Anmátí. 

Ibn al-Muzaffar: I. apartado 7.1. (n° 19). 

Ibn al-Qásim: I. apartado 8.1; II. apartado 2.3.3; II. apartado 
3.2.3. 

Ibn al-Qattán: I. apartado 0. 

Ibn Qutayba: II. apartado 3.1.1. 

Ibn RuSd (Averroes): v. Averroes. 

Ibn RuSd al-yadd: I. apartado 8.1; II. apartado 2.1; II. apartado 
3.5.1; II. apartado 4. 

Ibn Sa'bán: II. apartado 2.3.3; II. apartado 3.6.3. 

Ibn al-Sabbag: II. apartado 2.3.4. 
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Ibn Saddád: I. apartado 9 (final). 

Ibn Sa'íd: I. apartado 0. 

Ibn Surayy: II. apartado 2.3.4. 

Ibn Tagribirdl: I. apartado 0; I. apartado 8.2. 

Ibn TáSufin: I. apartado 7.1. (n° 20); I. apartado 9 (n° 29); I. 
apartado 10. 

Ibn Taymiyya: II. apartado 1.4; II. apartado 2.1; II. apartado 2.2; 
II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.2.5; II. apartado 3.4.1; II. apartado 
3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.4.4; II. apartado 4. 

Ibn Tümart: I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 28). 

Ibn 'Ufayr: II. apartado 2.3.5. 

Ibn 'Umar: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.3.3; II. apartado 
3.2.3; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.6.1. 

Ibn Waddáh: v. Muhammad b. Waddáh. 

Ibn Wahb: II. apartado 2.3.3. 

Ibn 'í'ahdam: II. apartado 3.4.3. 

Ibn al-tawzl: II. apartado 1.4; II. apartado 2,1; II. apartado 
3.1.1; II. apartado 3.3; II. apartado 3.4.2; II. apartado 4. 

Ibn al-Zubayr: II. apartado 3.4.4. 

Ibráhím (hijo del Profeta): II. apartado 3.6.14. 

Ibráhím b. 'Abd al-Malik, Ibn al-Málaqi": I, apartado 9 (n° 20). 

Ibráhím b. Ahmad b. 'Abd Alian al-Sulamí al-Hakím, Ibn 
Sadaqa: I. apartado 9 (n° 21). 

Ibráhím b. al-Háyy Ahmad b. 'Abd al-Rahmán b. 'Utmán al- 
Ansárí: I. apartado 9 (n° 22). 

Ibráhím b. Mahdí b. Qalyuná; I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 
23). 

Ibráhím b. Muhammad b. Jalifa al-Nafzi: I. apartado 9 (n° 52). 

Ibráhím b. Sálih b. Ibráhím b. Sálih al-Murádí, Ibn al-Sammád: 
I. apartado 9 (n° 24). 

'id: II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.4.3; II. apartado 4. 

Ifríqiya: I. apartado 1; II. apartado 3.4.1. 

Ihyá': v. Ihyá' 'ulüm al-din. 

Ihyá' al-sunna wa-ijmád al-bid'a: II. apartado 2.1. 

Ihyá' 'ulüm al-din: I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 4); 
apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 26); 
I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 45); I. apartado 10; II. apartado 
2.3.5; II. apartado 3.4.3. 



390 

ijtiláf. v.jilaf. 

ijtiláí: II, apartado 3.4.1; II. apartado 3.7.1. 

Ijtísár Ajtaq rasül Allah: apartado 7.1. (n° 10). 

Ijwán ai-Safa': I. apartado 8.2; I. apartado 10. 

I'iñm al-añb bi-hudiit bid'at al-maháñb: II. apartado 3.2.1. 

'ilm: I. apartado 5.1. 

'ilm al-jilaf. 1. apartado 7.1. (n° 2). 

'ilm al-kalam: I. apartado 9 (n° 39). 

'ilm al-tawhld: I. apartado 8.7. 

imam: I. apartado 8.3; I. apartado 9 (n° 7); II. apartado 2.4.3; 
II. apartado 3.1.2; II. apartado 3.1.3.5; II. apartado 3.2.7.2 

Imátat 'ulitm al-din: I. apartado 7.1. (n° 19). 

India: I. apartado 9 (n° 7). 

iqáma: II. apartado 3.5.1. 

iqámat al-yum'a: I. apartado 5.2. 

Iqbál al-dawla 'Alí b. Muyahid: I. apartado 2. 

Iqtidá': II. apartado 1.4; II. apartado 2.1. 

Iraq: I. apartado 4.2; I. apartado 4.3; I. apartado 4.4; I. apartado 
4.6; I. apartado 4.7; I. apartado 8.1; I. apartado 8.2. 

al-lrSád: I. apartado 8.7. 

'Isa b. Sulaymán al-Rafrúyí: I. apartado 9 (n° 25). 

Isháq: I. apartado 8.6. 

Isaías: II. apartado 3.2.2. 

Ismá'íl: I. apartado 8.6. 

Ismá'il, el cadí: I. apartado 8.1. 

Ismá'íl b. Makkí b. 'Isa b. 'Awf al-Zuhrí: v. Abü 1-Táhir b. 
'Awf. 

al-istimna': I. apartado 7.1. (n° 11). 

l'tisám: II. apartado 1.1; II. apartado 2.1; II. apartado 4. 

ittiba' atar al-nabi: II. apartado 3.2.3. 

Ittibá' al-sunan wa-ytinab al-bida': II. apartado 2.1. 

'Iyád: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 14); I. apartado 8.1; I. 
apartado 8*7; I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 29). 

iyáza: I. apartado 0; I. apartado 2; I. apartado 9; I. apartado 9 
(n° 3); I. apartado 9 (n° 16); I. apartado 9 (n° 17); I. apartado 9 (n° 
22); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 35); I. apartado 9 (n° 39); 
I. apartado 9 (n° 49); I. apartado 9 (final). 

iymá': II. apartado 2.4. 
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izar: II. apartado 3.7.2. 

Jalaf b. Sulaymán b. Fathün, Abü 1-Qásim: I. apartado 1. 

al-Jallál : II. apartado 3.1.1. 

al-Jalüq: II. apartado 3.2.3. 

járiyíes: I. apartado 8.3; II. apartado 2.4.2. 

Játiva: I. apartado 1; I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 39). 

jatm: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.3.10. 

al-Jattábí: I. apartado 4.4; I, apartado 4.5; I. apartado 7.2. (n° 
3); I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 8.6; II. apartado 2.3.4. 

Jerusalén: I. apartado 4.2; I. apartado 4.7; I. apartado 5.1; I. 
apartado 7. 1. (n° 15); I. apartado 7. 1. (n° 20); I. apartado 7. 1. (n° 26); 

I. apartado 8.1; I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 10; 

II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 
3.4.4. 

Jesús: II. apartado 3.2.4.11. 

al-Jidr: II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.6.5. 

jiláf. I. apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 10; II. 
apartado 2.3.4. 

jirqa: I. apartado 5.2; I. apartado 8.2. 

al-Jizana al-Ahmadiyya: I. apartado 7.2. (n° 3). 

al-Jizana al-Taymüriyya: I. apartado 7.1. (n° 4). 

Jódar: I. apartado 9 (n° 13). 

Judaismo: II. apartado 2.2. 

jutba: I. apartado 9 (n° 13); II. apartado 3.1.2. 

Juynboll: II. apartado 3.1.3.3. 

Ka'ba: II. apartado 3.2.5. 

Kahhála: I. apartado 0. 

kalám: I. apartado 9 (n° 39). 

al-Kaiámfi l-giná wa-l-faqr. apartado 7.1. (n° 12); I. apartado 
7.1. (n° 16). 

Kámii. I. apartado 9 (n° 31). 

al-KaSf wa-l-inba' 'an Kitáb al-ihyá': I. apartado 8.2. 

Kister: II. apartado 1.2; II. apartado 3.2.2. 

Kitáb al-'amd fi l-usül: I. apartado 7.1 (n° 1). 

Kitab ansab al-barbar wa-mulüki-him: I. apartado 7.1. (n° 20). 

Kitáb al-asrár: I. apartado 7,1. (n° 2). 

Kitáb al-bida': II. apartado 2.1; II. apartado 2.3.3; II. apartado 
2.3.5; II. apartado 3.3; II. apartado 4. 
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Kitáb bida' al-umür wa-muhdatáíi-hál Kitáb fi l-bida' wa-l- 
muhdatát: v. Kitáb al-hawádit wa-t-bida'. 

Kitáb birr al-wálidayn: I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 7.1. 
(n° 26); I. apartado 8.6; I. apartado 9 (n° 26); I. apartado 10; II. 
apartado 1.3; II. apartado 2.3.5. 

Kitáb al-dikr. I. apartado 7.1. (n° 31). 

Kitáb al-du'á' (obra de al-Turtü5i): I. apartado 4.5; I. apartado 
7.1. (n°5). 

Kitáb al-fiqh: I. apartado 7.1. (n° 7). 

Kitáb al-fitan: I. apartado 7.1. (n° 8); I. apartado 8.2. 

Kitáb al-hawádU wa-l-bida': I. apartado 5.2; I. apartado 7.1. (n° 
3); II. apartado 4; II. apartado 5. 

Kitáb fi inkár al-giná' wa-l-samá' /Kitáb al-nahy 'an al-agánl: I. 
apartado 7.1. (n° 27). 

Kitáb iqtidá " al-sirát al-mustaqim mujálafat asháb al-yahim: v. 
Iqtidá '. 

Kitáb al-istimna 'i Kitáb fi tahñm al-istimná ': I. apartado 7.1. (n° 
11). 

Kitáb kabirfi masá'il al-jiláf. I. apartado 7.1. (n° 14). 

Kitáb al-mabsüt: II. apartado 2.3.4. 

Kitáb maráql l-'árifin: I. apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 7.1. 
(n° 26); I. apartado 8.2. 

Kitáb al-mumahhad: II. apartado 2.3.3. 

Kitáb al-muntaqá: II. apartado 2.3.3. 

Kitáb al-qussás wa-l-mudakkiñn: II. apartado 3.3. 

Kitáb al-sahaba de Abü 'Umar b, 'Abd al-Barr: I, apartado 1. 

Kitáb al-Sámil: II. apartado 2.3.4. 

Kitáb al-siyása aw al-iSára fi tadbir al-imára: I. apartado 8.3. 

Kitáb tahñm al-giná ' wa-l-lahw 'ala l-süfiyya fi raqsi-him wa- 
samá'i-him: I. apartado 7.1. (n° 27); II. apartado 1.3; II. apartado 
2.4.5; II. apartado 3.1.1. 

Kitáb fi tahñm yubn al-Rüm: I. apartado 7.1. (n° 28). 

Kitáb usül al-fiqh: I. apartado 7.1. (n° 1); II. apartado 3.2.3. 

Kitáb al-yámi': II. apartado 2.3.3. 

Kitáb yawm wa-layla: I. apartado 7.1. (n° 5). 

Kitáb fi l-zuhd (wa-l-tasawwuf): I. apartado 7.1. (n° 29). 

kufiár. I. apartado 7.1.'(n° 20). 
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kutub al-bida': II. apartado 2.1; II. apartado 2.2; II. apartado 
3.4.1. 

kutub al-malahim wa-l-fltan: I. apartado 7.1. (n° 8). 

kutub al-milal wa-l-nihat II. apartado 2.1. 

Lagardfere: I. apartado 0. 

Lambton: I. apartado 7.1. (n° 24). 

laylat al-nisf min Sa'bán: II. apartado 3.4.2. 

laylat al-qadr. II. apartado 3.4.1; II. apartado 3.4.2. 

al-Layt b. Sa'd: II. apartado 2.3.4. 

Lérida: I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 19). 

Líbano: I. apartado 4.7; I. apartado 5.1. 

Lorca: I. apartado 9 (n° 24). 

al-Lu'lu'í: I, apartado 4.5; I. apartado 7.2. (n° 5). 

al-Luma' fi l-hawadit wa-l-bida': II. apartado 2.1. 

Ma'álim al-haall (obra de al-Jattábí): I. apartado 4.4; I, apartado 
4.5; 1. apartado 7.2. (n° 3). 

Ma'álim al-sunan: v. Ma'álim al-hadit. 

al-ma'átim: II. apartado 3.6.7. 

Madjal (al-Sar' al-Sañj): II. apartado 1.4; II, apartado 2.1; II. 
apartado 4. 

madrasa: I. apartado 4.7; I. apartado 5.2; I. apartado 6; I. 
apartado 8.2; I. apartado 9. 

madrasa 'Ádiliyya: I. apartado 2; I. apartado 4.4. 

madrasa Nizámiyya: I. apartado 4.4; I. apartado 4.5; I. apartado 
4.7; I. apartado 7.2, (n° 3). 

Magrib: I. apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 
29); II. apartado 2.4.3. 

mahd Isa: I. apartado 7.1. (n° 15). 

Mahdí: I. apartado 9 (n° 28). 

Mahdí b. Yüsuf, Abü 1-Qásim: I. apartado 4.2. 

al-Mahdiyya: I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 
9 (n° 39). 

Mahoma: I. apartado 7.1. (n° 20). 

mahras de Abü l-áa'rá' (Alejandría): I. apartado 6. 

Majlüf: I. apartado 0. 

Makka: I. apartado 8.2. 

Makki: II. apartado 1.2. 

makriih: II. apartado 2.2; II. apartado 2.4. 
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Málaga: I. apartado 9 (n° 22). 

Málik: I. apartado 4.2; I. apartado 6; I. apartado 8.1; I. apartado 
8.2; I. apartado 9 (n° 18); II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.3; II. 
apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.1; II. apartado 3.1.2; II. apartado 
3.1.3.2; II. apartado 3.1.3.3; II. apartado 3.1.3.4; II. apartado 3.1.3.6; 
II. apartado 3.1.3.7; II. apartado 3.2.1; II. apartado 3.2.3; II. apartado 
3.2.4; II. apartado 3.2.4.2; II. apartado 3.2.4.11; II. apartado 3.3; II. 
apartado 3.4.4; II. apartado 3.4.5; II. apartado 3.5.1; II. apartado 
3.5.2; II. apartado 3.5.3.3; II. apartado 3.5.3.4; II. apartado 3.6.3; II. 
apartado 3.6.4; II. apartado 3.6.6; II. apartado 3.6.9; II. apartado 
3.9.2; II. apartado 3.9.3; II. apartado 3.10. 

Málik b. Anas: v. Málik. 

al-Málikí: v. Abü Bakr al-Málikí. 

málikismo: I. apartado 2; I. apartado 3; I. apartado 9 (n° 27); I. 
apartado 10; II. apartado 2.3.4. 

Mallorca: I. apartado 9 (n° 22). 

al-Ma'mün b. Qí 1-Nün: I. apartado 7.1. (n° 25). 

mandüb: II. apartado 2.2. 

al-Mansür: II. apartado 3.4.4. 

maqám Ibrákim: II. apartado 3.2.5. 

Maqámaf. I. apartado 9 (n° 18). 

al-Maqdisí: II. apartado 2.1; II. apartado 3.1.1; II. apartado 4. 

al-Maqqari: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 30). 

al-Maqrízí: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 
4.2; I, apartado 4.5; I. apartado 5.1; I. apartado 5.2; I. apartado 5.3; 
I. apartado 5.4; I. apartado 7.1. (n° 7); I. apartado 7.1. (n° 24). 

Marráku§: I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 29). 

al-Marráku£T: I. apartado 0. 

masa 11 al-jitáfl 'cuestiones de controversia jurídica: I. apartado 2; 
I. apartado 7.2. (n° 2); I. apartado 8.1. 

Massignon: I. apartado 0. 

masyaja: I. apartado 9 (final). 

MaSyajat Abt 'Ali al-Sadafi del cadí 'Iyád: I. apartado 0. 

masyid Saqlq al-mulk: I. apartado 5.3. 

mawtá: I. apartado 9 (n° 39). 

mawlid: II. apartado 3.10; II. apartado 4. 

al-Mayalis: I. apartado 7.1. (n° 32). 

maylis: I. apartado 7.1. (n° 24); 1. apartado 9 (n° 28). 
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al-Maymü'a: II. apartado 2.3.3. 

MayyániS: I. apartado 8.2. 

al-Mázarí: I. apartado 7.1. (n° 19); 1. apartado 8.2; I. apartado 
9 (n° 22); I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 39). 

La Meca: I. apartado 4.2; I. apartado 4.6; I. apartado 8.6; I. 
apartado 9 (n° 14); I. apartado 9 (n° 18); I. apartado 9 (n° 19); I. 
apartado 9 (n° 21); I. apartado 9 (n° 33); 1. apartado 9 (n° 36); I. 
apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 41); I. apartado 9 (n° 45); II. 
apartado 3.2.3; II. apartado 3.2.5; II. apartado 3.4.4. 

Medina: I. apartado 6; II. apartado 2.2; II. apartado 2,4.3; II. 
apartado 3.1.1; II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.2.4.2; II. apartado 
3.2.4.11; II. apartado 3.2.6. 

Memon: II. apartado 4. 

mezquita al-Ajdar: I. apartado 9 (n° 28). 

mezquita al-Aqsá: I. apartado 7.1. (n° 15); I. apartado 9 (n° 29). 

las tres mezquitas: II. apartado 3.2.3. 

aí-Mihád: I. apartado 8.7. 

mihrab: II. apartado 3.2.1. 

minhar. II. apartado 3.2.6; II. apartado 4. 

Mi'yár. II. apartado 2.1. 

moriscos: II. apartado 4. 

mubáh: II. apartado 2.2. 

al-Mubárak b. 'Abd al-?abbár: I. apartado 9 (n° 28). 

Mudawwana: I. apartado 9 (n° 44); II. apartado 2.3.3. 

Muhammad (el Profeta): v. el Profeta. 

Muhammad, hijo de al-TurtüSi: I. apartado 1. 

Muhammad 'Abd al-Hakim al-Qádí: I. apartado 7.1. (n° 4). 

Muhammad b. *Abd Ailáh b. Tümart: v. Ibn Tümart. 

Muhammad b. 'Abd Alláh al-Ma'áfirí: v. Abü Bakr b. al- 
'Arabl. 

Muhammad b. 'Abd al-Hakam: II. apartado 2.3.4. 

Muhammad b. 'Abd al-Rahmán b. 'Alí al-Tuyibí: I. apartado 
9 (n° 51).' 

Muhammad b. 'Abd al-Rahím b. Sulaymán: v. Abü Hámid al- 
GarnatT. 

Muhammad b. 'Abd al-Razzáq b. Yüsuf al-Kalbí: I. apartado 9 
(n° 31). 
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Muhammad b. Abí Nasr Futüh b. 'Abd AUáh al-Humaydí, Abü 
'Abd Alláh: I. apartado 4.5. 

Muhammad b. Ahmad b. al-Husayn, Abü Bakr al-ááSí: I. 
apartado 4.5; I. apartado 9 (n° 25); I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 
9 (n° 29). 

Muhammad b. Ahmad b. Ibráhím al-Rází, Abü 'Abd Alláh: I. 
apartado 5.2; I. apartado 9 (n° 5); I. apartado 9 (n° 13); I. apartado 9 
(n° 24); I. apartado 9 (n° 26); I. apartado 9 (n° 33); I. apartado 9 (n° 
35); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 45). 

Muhammad b. 'Alí b. 'Umar al-Tamímí al-Mázarí, Abü 'Abd 
Alláh: v, al-Mázarí. 

Muhammad b. 'Alí al-Dámagání, Abü 'Abd Alláh: I. apartado 
4.5. 

Muhammad b. Ahmad b. 'Amr, Abü 'Alí: v. al-Lu'lu'í. 

Muhammad b. al-Hasan/Husayn b. Jalaf b. Yahyá al-Umawí, Ibn 
Barunyál: I. apartado 9 (n° 32). 

Muhammad b. al-Hasan al-Murádí al-Hadramí: I. apartado 8.3. 

Muhammad b. al-Hasan al-Saybání: II. apartado 2.3.4. 

Muhammad b. al-Husayn b. Ahmad b. Yahyá b. BiSr al-Ansárí 
al-Mayürqí: I. apartado 9 (n° 33). 

Muhammad b. Ibráhím b. 'Abdüs: II. apartado 2.3.3. 

Muhammad b. Ibráhím b. Aswad al-Gassání: I. apartado 9 (n° 
34). 

Muhammad b. Jalaf b. Sulayman b. (Jalaf b. Muhammad) b. 
Fathün, Abü Bakr: I. apartado 1; I. apartado 9 (n° 35). 

Muhammad b. Maslama: II. apartado 2.3.3. 

Muhammad b. Muhammad b. 'Abd al-Rahmán b. Ya'iS al- 
Lajmí: I. apartado 9 (n° 36). 

Muhammad b. Musa b. Waddáh: I. apartado 9 (n° 37). 

Muhammad b. Muslim al-QuraSí al-Mázarí: I. apartado 8.7; I, 
apartado 9 (n° 38). 

Muhammad b. al-Muzaffar, Abü Bakr: II. apartado 2.3.4. 

Muhammad b. Sahnün: II. apartado 2.3.3. 

Muhammad b. 'Umar al-Marrüdí: II. apartado 3.4.1. 

Muhammad b. Yahyá: I. apartado 9 (n° 7). 

Muhammad b. Yüsuf b. Sa'áda: I. apartado 8.2; I. apartado 9 
(n° 39); I." apartado 9 (n° 40). 
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Muhammad b. Waddáh: I. apartado 4.3; II. apartado 2.1; II. 
apartado 2.2; II. apartado 2.3.3; II. apartado 2.3.5; II. apartado 3.1.1.; 
II. apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.2.3; II. apartado 3.3; II. apartado 
3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.4.4; II. apartado 3.5.1; II. 
apartado 3.5.3.1; II. apartado 3.10; II. apartado 4; II. apartado 5. 

Muhammad b. al-Walíd b. Muhammad b. Jalaf b. Sulaymán b. 
Ayyüb al-Fihrí, Abü Bakr: I. apartado 1. 

Muhammad Ridwán al-Dáya: I. apartado 7.1. (n° 5). 

muharram (mes): II. apartado 3.4.3. 

muharram: II. apartado 2.2; II. apartado 2.4. 

al-Muhásibí: I. apartado 7.1. (n° 4). 

muhdata: II. apartado 4. 

Muhyí 1-dín b. al-'Arabí: I. apartado 9 (n° 33). 

mujalafat ahí al-kitáb: II. apartado 2.2; II. apartado 4. 

al-Mujtasar má laysafi l-Mujtasar: II. apartado 2.3.3. 

Mujtasar del Tqfsir de al-Ta'labí (Kitáb al-kaSf wa-i-bayán 'an 
tafiír/tabyín al-Qur'án): I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 15). 

al-muküsát: I. apartado 5.2. 

al-Munayyid: II. apartado 1.2. 

al-Mundir (hudf): I- apartado 1. 

Muntajab min 'uyün jasáis al-'ubbád: I. apartado 7.1. (n Q 16). 

Muqaddima: I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.1. 

al-Muqtadir b. Hüd: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 7.1. 
(n° 24). 

Murcia: I. apartado 9 (n° 5); I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 
9 (n° 37); I. apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 49). 

Mu'rib: I. apartado 9 (n° 30). 

muryíes: II. apartado 2.4.2. 

Müsá b. Muhammad b. Sa'áda: I. apartado 9 (n° 40). 

Musá'id b. Ahmad b. Musá'id al-Asbahí: I. apartado 9 (n° 41). 

Musannafde 'Abd al-Razzáq: II. apartado 2.3.2. 

mushaf. II. apartado 3.1.3.4. 

Muslim: I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 9 (n° 18); I. 
apartado 9 (n° 41), 

al-Musta'in (hudf): I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 24). 

al-Mustajraya: II. apartado 2.3.3; II. apartado 3. 1.2; II. apartado 
3.2.2. 

al-Mustazhir: I. apartado 4.5; I. apartado 9 (n° 29). 
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muta'abbida: I. apartado 6. 

mu'takif. II. apartado 3.2.4.7. 

al-Mu'tamin: I. apartado 1. 

Mutarrif: I. apartado 8.1. 

mu'taztlf, mu'tazilíes: I. apartado 8.7; II. apartado 2.4.2. 

al-Muwaffaq b. al-Muwaffaq, Abü 1-Futüh: I. apartado 1. 

al-Muwatta': I. apartado 7.2. (n° 4); I. apartado 8.1; I. apartado 
9 (n° 18); I. apartado 9 (n° 26); II. apartado 2.3.3. 

muyáb al-da'wa: I. apartado 9 (n° 45). 

Muyáhid: II. apartado 3.2.5. 

Mu'yam de Ibn al-Abbár: 1. apartado 0. 

ai-Mu'yib de al-MarrákusT: I. apartado 0. 

al-Muzaní: II. apartado 2.3.4. 

Nábil: I. apartado 1. 

Nablus: II. apartado 3.4.2. 

Náfi': II. apartado 3.1.3.5. 

al-Nasá'í: I. apartado 7.1. (n° 5); II. apartado 2.3.2. 

Nazm al-yuman de Ibn al-Qattan: I. apartado 0. 

al-Niháya fi l-fitrü' al-málikiyya: I. apartado 7.1. (n° 17); I. 
apartado 8.1. 

Nizám al-mulk: I. apartado 4.4. 

Nizámiyya: v, madrasa Nizámiyya. 

Norte de África: II. apartado 3.4.1. 

Nu'aym b. Hammád: I. apartado 7.1. (n° 8). 

al-Nürí: I. apartado 8.2. 

Nuzhat al-ijwán al-mutahabbln fi líah: I. apartado 7.1. (n° 18). 

Observatorio {al-rasad): I. apartado 5.3. 

Occidente: I. apartado 7.1. (n° 2); II. apartado 2.2. 

oración al-magrib: I. apartado 5.3. 

Oriente: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 3; I. apartado 
4.1; I. apartado 4.2; I. apartado 4.5; I. apartado 7.1. (n° 19); I. 
apartado 7. 1 . (n° 24); I. apartado 8. 1 ; I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 
19); I. apartado 9 (n° 25); I. apartado 9 (n° 27); I. apartado 9 (n° 28); 
I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 34); I. apartado 9 (n° 39); I. 
apartado 9 (n° 40); I. apartado 10; II. apartado 2.2. 

Orihuela: I. apartado 1; I. apartado 9 (n° 35); I. apartado 9 (n° 
41). 
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Península (Ibérica): I. apartado 1; I. apartado 3; I. apartado 7.1. 
(n° 24); I. apartado 9 (n° 22). 

Pérés: I. apartado 7.1. (n° 28); I. apartado 7.1. (n° 30). 

Persia: I. apartado 7.1. (n° 24). 

Poemas (de al-Turtüsí): I. apartado 7.1. (n° 30). 

Pons Boigues: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 7.1. (n° 
24). 

el Profeta: I. apartado 6; I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 
8.2; I. apartado 9 (n° 27); II. apartado 2.2; II. apartado 2.4.1; II. 
apartado 2.4.2; II. apartado 2.4.3; II. apartado 2.4.4; II. apartado 
3.1.2; II. apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.2.2; II. apartado 3.2.3; II. 
apartado 3.2.4.7; II. apartado 3.2.6; II. apartado 3.3; II. apartado 
3.4.1; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.6.3; II. apartado 3.6.4; II. 
apartado 3.6.5; II. apartado 3.6.14; II. apartado 3.6.15; II. apartado 
3.7.1; II. apartado 3.9.2; II. apartado 3.10; II. apartado 4. 

al-Qábisí: II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.3. 

qadaríes: II. apartado 2.4.2. 

al-Qaráfí: II. apartado 4. 

al-Qás¡m b. 'Alí b. al-Husayn, Abü Nasr: I. apartado 4.5. 

Qásim b. Muhammad Ibn al-Sabánisi: I. apartado 7,1. (n° 21); 
I. apartado 7.1. (n° 24). 

al-Qásim b. ía'far b. 'Abd al-Wáhid aI-Há£imf, Abü 'Umar: 
I. apartado 7.2. (n° 5). 

qáss: v. qussás. 

Qayrawán: I. apartado 8.1; II. apartado 2.2; II. apartado 2.4.3. 

qibla: II. apartado 3.2.6. 

qirá'a bi-l-alhcm: II. apartado 2.3.5; II. apartado 3.1.1. 

qirá'a bi-l-idara: II. apartado 3.1.2. 

qissa: II. apartado 3.6.12. 

Qubá** II. apartado 3.2.3. 

qunüt: II. apartado 2.4.3. 

al-Qurtubí: II. apartado 3.2.2; II. apartado 4. 

qussás: I. apartado 7.2. (n° 6); II. apartado 3.3; II. apartado 
3.5.3.1; II. apartado 4. 

Qüt al-qulüb: II. apartado 3.4.3. 

Rabat: I. apartado 7.1. (n° 32). 

ai-Rabí' b. Sulaymán: II. apartado 2.3.4. 

Rafi' b. Dugs al-Ansárí: I. apartado 9 (n° 36). 



400 



3.4.1; 



ráfidíes: II. apartado 2.4.2. 

rak'a: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.2.6. 

ramadán: II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.3.10; II. apartado 
II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.7.1. 

Ramiro I: I. apartado 7.1. (n° 24). 

al-Raqqám: I. apartado 8.2. 

Rasá'il Ijwan al-Sqfa': I. apartado 7.1. (n° 19). 

rayab: II. apartado 2.2; II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. 
apartado 4. 

Razín b. Mu'áwiya: I. apartado 8.6; I. apartado 9 (n° 36); I. 
apartado 9 (n° 39); II. apartado 4. 

ribát; I. apartado 5.2; II. apartado 4. 

titila fi talab al-'ilm: I. apartado 3; I. apartado 9 (n° 27); I, 
apartado 9 (n°'32); I. apartado 9 (n° 45). 

Risala de Ibn Abí Zayd: I. apartado 7.1. (n° 17); I. apartado 7.1. 
(n° 22); I. apartado 8.1; II. apartado 2.3.3. 

Risala a Ibn al-Muzaffar: I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 
19); I. apartado 7.1. (n° 26). 

Risala a Ibn Tásufin: I. apartado 7.1. (n° 20). 

Risala fi l-qaaa' wa-l-hisba: I. apartado 8.3. 

Risálat al-'udda 'inda al-kurüb wa-l-Sidda: I. apartado 7.1. (n° 
21). 

Riyad al-nufits: II. apartado 2.3.3. 

Riyádat al-muta'allanün: I. apartado 9 (n° 21), 

Rizq Alian b. 'Abd al-Wahháb al-Tamímí al-Hanbalf, Abü 
Muhammad: I. apartado 4.5. 

Roseta (RaSíd): I. apartado 5.1. 

Sa'bán: II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.5; II. apartado 3.1.3.6; 
II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 4. 

Sabíb al-'Alláf al-Azdí: I. apartado 5.2. 

Sadan: I. apartado 7.1. (n° 28). 

sadd al-dará'i': II. apartado 2.2; II. apartado 2.4.1; II. apartado 
2.4.3. 

iadid 'ala ahí al-bida': II. apartado 2.2. 

al-Safadí: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 14). 

al-ááfi'í: I. apartado 6; I. apartado 8.2; II. apartado 2.3.4; II. 
apartado 2.4.3; II. apartado 3.1.1; II. apartado 3.2.7.2; II. apartado 
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3.6.4; II. apartado 3.6.5; II. apartado 3.6.6; II. apartado 3.6.7; II. 
apartado 4. 

Safi'fsmo: II. apartado 2.3.4. 

al-Sahhám: I. apartado 8.2. 

Sahíh de al-Bujárí: I. apartado 7.1. (n° 4). 

Sahíh de Muslim: I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 9 (n° 41). 

Sahnün: I. apartado 8.1; II. apartado 2.3.3; II. apartado 3.1.3.2. 

al-saJdna: II. apartado 3.1.2. 

salaf. I. apartado 7.1. (n° 20). 

salám: II. apartado 3.2.6. 

Salama b. al-Akwa 4 : II. apartado 3.2.3. 

al-Salámí, Muhammad al-Mujtár: II. apartado 1.2. 

(salát) al-asr: II. apartado 3.5.2. 

salát/subhat al-duhá: II. apartado 2.4.3. 

(salát) al-magrib: II. apartado 3.5.2. 

salát al-ragá'ib: II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. 
apartado 4. 

salát al-safar. II. apartado 2.4.3. 

salát al-taráwih: II. apartado 2.2; II. apartado 2.3.3; II. apartado 
2.4.3; II. apartado 3.4.1; II. apartado 4. 

Sálih b. bint Mu'áfa al-Máliki: I. apartado 9 (n° 42). 

Sallar b. al-Miqdám: I. apartado 9 (n° 43). 

salyüqíes: I. apartado 7.1. (n° 20). 

al-Sam'ání: I. apartado 0; I. apartado 9 (n° 11). 

al-Samarqandí: II. apartado 3.2.2. 

Samar rá': II. apartado 3.4.4. 

Sanad b. 'Inán b. Ibráhím al-Azdí: I. apartado 9 (n° 44). 

Santa Marina: I. apartado 7.1. (n° 24). 

saqáliba: I. apartado I. 

Sarh de la Risála de Ibn Abí Zayd: I. apartado 7.1. (n° 22). 

Sañ'a; II. apartado 3.10. 

Sá§ (Irán): I. apartado 4.5. 

al-Sátíbt: II. apartado 1.1; II. apartado 2.1; II. apartado 3.1.3.6; 
II. apartado 3.4.1; II. apartado 3.4.4; II. apartado 3.5.1; II. apartado 
3.5.3.1; II. apartado 3.10; II. apartado 4; II. apartado 5. 

Sawwál: II. apartado 2.4.3. 

Sayj al-Andalus: I. apartado 4.5. 

al-Sayyál: I. apartado 0. 
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31). 



al-Sayyid al-Murtada: I. apartado 7.1. (n° 19). 

Sevilla: I. apartado 2; I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 9 (n° 






Sicilia: I. apartado 5.1. 

al-Sifa' bi-ta'ñf huqüq al-Mustajñ: I. apartado 9 {n° 27). 

sifr: I. apartado 7.1. (n° 14). 

Sí'í, sTíes: I. apartado 6; I. apartado 10; II. apartado 2.2; II. 
apartado 2.4.2; II. apartado 2.4.3; II. apartado 3.4.1; II. apartado 
3.4.2; II. apartado 3.6.7. 

al-SilafT: I. apartado 0; I. apartado 1; I. apartado 5.2; I. apartado 
9 (n° 5); I. apartado 9 (n° 12); I. apartado 9 (n° 13); I. apartado 9 (n° 
21); I. apartado 9 (n° 36); I. apartado 9 (n° 39); I. apartado 9 (n° 45); 
I. apartado 9 (n° 46). 

Silves: I. apartado 9 (n° 3). 

Siráy: v. Siráy al-mulük. 

Siráy al-hudá: I. apartado 7.1. (n° 23). 

Siráy al-mulük (obra de al-Turtüsí): I. apartado 2; I. apartado 3; 
I. apartado 4.1; I. apartado 4.4; I. apartado 5.3; I. apartado 5.4; I. 
apartado 7.1. (n° 2); I. apartado 7.1. (n° 6); I. apartado 7.1. (n° 20); 
I. apartado 7.1. (n° 21); I. apartado 7.1. (n° 23); I. apartado 7.1. (n° 
24); I. apartado 7.1. (n° 25); I. apartado 7.1. (n° 30); I. apartado 8.2; 

I. apartado 8.3; I. apartado 8.7; II. apartado 1.1; II. apartado 3.6.14; 

II. apartado 4. 

Siráy al-muñaln: I. apartado 7.1. (n° 13); I. apartado 9 (n° 29). 

Siria: I. apartado 4.5; I. apartado 4.7; I. apartado 5. 1; I. apartado 
7.1. (n° 20); I. apartado 9 (n° 26); I. apartado 9 (n° 28); II. apartado 
3.4.3. 

Siria/Palestina: I. apartado 4.2; I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. 
(n° 20); I. apartado 7.1. (n° 26); I. apartado 8.2; I. apartado 9 (n° 29). 

Sirr al-asrár de Aristóteles (Secretum secretorum): I. apartado 
7.1. (n° 2). 

Siyar al-sálihín wa-sunan al-'ábidin (obra de al-Báyi): I. 
apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 4); I. apartado 7.1. (n° 5); I. apartado 
7.1. (n° 21); I. apartado 7.2. (n° 6). 

siyillát: I. apartado 8.1. 

al-SubkJ: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 19). 

Sucesor: II. apartado 3.1.1. 
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suri, sufíes: I. apartado 4,4, I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 
19); I. apartado 8.2; I. apartado 8.4; I. apartado 8.7; I. apartado 9 (n° 
29); I. apartado 10; II. apartado 3.1.1; II. apartado 3.4.3; II. apartado 
4. 

sufismo: I. apartado 9 (n° 39); I. apartado 10. 

Sufyán: v. Sufyán al-Tawrí. 

Sufyán al-Tawrí: II. apartado 2.3.4; II. apartado 3.1.3.5.; II. 
apartado 3.1.3.6; II. apartado 3.2.4.4; II. apartado 3.6.5. 

Sulaymán b. Fathün: 1. apartado 1. 

Sulaymán b. Jalaf: v. Abü 1-Walíd al-Báyí. 

al-Süli: II. apartado 2.3.2. 

sultán: I. apartado 4.7; I. apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 8.2; 
I. apartado 8.4. 

Surtan (obra de Abü Dáwüd): I. apartado 4.5; 1. apartado 7. 1. (n° 
4); I. apartado 7.2. (n° 5); I. apartado 9 (n° 7); I. apartado 9 (n° 11); 
I. apartado 9 (n° 14); I. apartado 9 (n° 19); I. apartado 9 (n° 26); II. 
apartado 2.3.2. 

Sunan al-sálihln: v. Siyar al-sálihin. 

sunna: I. apartado 6; I. apartado 8.2; II. apartado 2.4; II. 
apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.6.5. 

áurayh b. Muhammad: I. apartado 9 (n° 22). 

Sus: i! apartado 9 (n° 28). 

íu'übiyya: II. apartado 3.2.4.4. 

al-Su'üd fi l-radd 'ala l-yahüd: I. apartado 7.1. (n° 25). 

Suwaydiyya: I. apartado 4.1. 

al-Suyütí: I. apartado 0; II. apartado 2.1; II. apartado 3.1.1; II. 
apartado 3.2.1; II. apartado 3.2.2; II. apartado 3.2.3; II. apartado 
3.4.1; II. apartado 3.4.2; II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.4.4; II. 
apartado 3.5.3.1; II. apartado 4. 

Tabaqát al-Safi'iyya: I. apartado 4.5. 

Tadkira: II. apartado 3.2.2. 

tafclr. I. apartado 9 (n° 39). 

Tqfsir de 'Abd al-Razzáq: II. apartado 2.3.1. 

Tafiír de al-Ta'labí: I. apartado 4.7; II. apartado 2.3.1. 

tagylr al-munkar. I. apartado 9 (n° 28). 

Takmila de Ibn al-Abbár: I. apartado 0. 

Talbi: I. apartado 0; II. apartado 1.2; II. apartado 1.4; II. 
apartado 2.4.6; II. apartado 3.1.1. 
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Talbls: II. apartado 1.4; II. apartado 2.1; II. apartado 4. 

Ta 'ftf 'arada bi-hi l-Ihyá '/Kitab kabir yu 'áridu bi-hi Kitab al- 
ihyá'\ I. apartado 7.1. (n° 26). 

Ta 'liqa fi l-jilqf/Ta 'ñqa fi l-jilafiyyát/Ta 'Rq fi masa "il al-jilafwa- 
usíil al-fiqh: I. apartado 7.1. (n° 14). 

tanazur. I. apartado 2. 

Taqí l-dln Muhammad Sadr al-dln: I. apartado 7.1, (n° 24). 

taqüs: II. apartado 3.5.3.1. 

al-Taqyid al-kablr 'ala Tajslr Ibn 'Arafa: I. apartado 7.1. (n° 
19). 

ta'nf bid'a: II. apartado 3.4.4; II. apartado 4. 

"al-Ta'ríf bi-tahqíq Kitab al-hawadU wa-l-bida' li-Abí Bakr 
Muhammad b. al-Walíd al-TurtüSí": II. apartado 1.2. 

Ta'ñj de Ibn 'Ufayr: II. apartado 2.3.5. 

Ta'ríj DimaSq de Ibn 'Asákir: I. apartado 0. 

Ta'ñj Makka: II. apartado 2.3.5; II. apartado 3.2.5. 

Táriq b. Müsá b. Ya'íS b. al-Husayn b. 'Alí b. HiSám al- 
Majzüml al-MansafT: I, apartado 9 (n° 45). 

tañqa: I. apartado 7.1. (n° 14). 

tañqa (sufí): I. apartado 8.2. 

Tarñb al-rihla ü-l-targib fi l-milla: I. apartado 9 (n° 29). 

tarsil: II. apartado 3.1.1. 

taríil: II. apartado 3.1.1. 

tasbíh: II. apartado 3.6 (final). 

tatñb: II. apartado 3.1.1. 

tatmb: II. apartado 3.5.1. 

al-Tawrí: v. Sufyán al-Tawri. 

Táyanít: I. apartado 9 (n° 25). 

Tayñd al-siháh al-sitta: I. apartado 8,6. 

teología aS'arí: I. apartado 2; I. apartado 8.7. 

Tibr al-masbük: I. apartado 7.1. (n° 24). 

Tierra Santa/sagrada: I. apartado 5.1; I. apartado 7.1. (n° 20). 

Tigris: I. apartado 4.4. 

Toledo: I. apartado 3. 

Tortosa: I. apartado 1; I. apartado 2. 

tradicionalista-hanbalf: I. apartado 8.7. 

Tuhfa: I. apartado 9 (n° 30). 

Túnez : II. apartado 1.2. 
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, ,J U , rkÍ: h a P artado °! L a P arta do 7.1. (i, 32); I. apartado 7.1. 

(n 33); I. apartado 8.1; II. apartado 1.2; II. apartado 1 3- 

II. apartado 1.4; II. apartado 2.1; II. apartado 2.4.5. 

i , , al ^ urkumánr: "■ a P ar »ado 2.1; II. apartado 3.1.1; II. apartado 

3.1.3.2; II. apartado 3.4.1; II. apartado 3.4.3; II. apartado 4. 

al-TurtüSi: passim. 

Tus: I. apartado 4.7. 

al-Tustarí: v. 'Alí b. Ahmad b. Air. 

al-Tuyíbí: I. apartado 0. 

Úbeda: I. apartado 9 (n° 13). 

•TJddat al-muñd al-sadiq/al-Bida' wa-l-hawádit: II. apartado 2 1 

udhiyya: II. apartado 2.4.3. 

'Umar: v. 'Umar b. al-Jattáb. 
^ 'Umar b. 'Abd al-'Azíz: I. apartado 7.1. (n° 20); II. apartado 

'Umar b. al-Jattab: I. apartado 4.5; I. apartado 7 2 7)- I 
apartado 8.7.; I. apartado 9 (n° 26); II. apartado 2.2; II. apartado 
2.4.3; II. apartado 3.1.3.3; II. apartado 3.2.3; II. apartado 3 2 4 7- II 
apartado 3.2.4.11; II. apartado 3.3; II. apartado 3.4.1.; II apartado 
3.4.3; II. apamdo 3.5.2; II. apartado 3.6.3; II. apartado 3.7.2 

Umayya b. Gaffl: I. apartado 2; I. apartado 7.1. (n° 6). 

al-'ummal; I. apartado 7.1. (n° 19). 

'Uqba b. Nati': I. apartado 1. 

Urvoy: I. apartado 9 (n° 33). 

usül ai-din: I. apartado 9 (n° 28); I. apartado 9 (n° 29). 

usüi al-fiqh/fundamentos del derecho: I. apartado 2; I. apartado 
7.1 (n° 1); apartado 7.1. (n° 9); I. apartado 8.1; I. apartado 9 (n° 28V 

I. apartado 9 (n° 29); I. apartado 10; II. apartado 2.3.4. 

Usumanu dan Fodio: v. 'Utmán b. Füdí. 

al-'Utbí: II. apartado 2.3.3" 

"Utbiyya: v. al-Mustajraya. 

'Utmán: v. 'Utmán b. 'Affán. 

'Utmán b. 'Afran: I, apartado 7.1. (n° 19); II. apartado 2 4 3- 

II. apartado 3.2.4.7; II. apartado 3.3. 

'Utmán b. Füdl: v. Ibn Füdí. 

'Utmán b. Maz'ün: II. apartado 3.6.3. 

9 (n° 4 V 5 í 5' enCÍa: l apartad ° 9 (n ° 7); L apartad0 9 ^ n ° 36 ); I- apando 
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Valera: I. apartado 7.1. (n° 30). 

Viguera: I. apartado 0; I. apartado 7,1. (n° 20); I. apartado 9 (n° 
29). 

al-Wádí ÁSí: I. apartado 0. 

al-Wadiha fi l-sunan wa-l-fiqh: II. apartado 2.3.3. 

wá'iz: II. apartado 3.3. 

Wa'la (cementerio de Alejandría): I. apartado 1. 

al-Walíd b. al-Muwaffaq b. Abl Saddád al-Azdí al-Bastr. I. 
apartado 9 (n° 46). 

al-Wansarísí: I. apartado 7.1. (n° 19); I. apartado 7.1. (n° 27); 
I. apartado 8.1; I. apartado 8.3; II. apartado 2.1; II. apartado 3.1.1; II. 
apartado 3.1.2; II. apartado 3.2.1; II. apartado 3.4.1; II. apartado 
3.4.3; II. apartado 3.4.4; II. apartado 3.5.1; II. apartado 3.6 (final); II. 
apartado 4. 

wara': I. apartado 8.2. 

Wásit: I. apartado 4.2; I. apartado 4.5. 

wayib: apartado 7.1. (n° 9); II. apartado 2.2. 

wird: I. apartado 8.2. 

wuqüf. II. apartado 3.4.4. 

tadwat al-muqtabis: I. apartado 4.5. 

Ya'far (hermano de 'AJO: II. apartado 3.6.5. 

al-Yáfi'I: I. apartado 0; I. apartado 4.7. 

Yáhiliyya: II. apartado 3.4.3; II. apartado 3.6.13. 

Yahyá b. Jalaf b. al-Nafis al-Garnátí, Ibn al-Jalüf: I. apartado 9 
(n° 47). 

Yahyá b. Yahyá: I. apartado 7.2. (n° 4); II. apartado 2.3.3. 

Yáqüt: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 4). 

Yawhar b. Lu'lu' al-Muqri': I. apartado 9 (n° 48). 

yihad: I. apartado 5.1; I. apartado 7.1. (n° 20). 

yizya: I. apartado 5.1; I. apartado 5.3; I. apartado 7.1. (n° 20). 

al-Yunayd: I. apartado 8.2. 

Yüsuf b. Ibrahím b. 'Utmán al-'Abdarí al-Tagrí: I. apartado 9 
(n° 50). 

Yüsuf b. Muhammad al-Qarawí al-Faradí: I. apartado 9 (n° 46). 

Yüsuf b. Sulaymán b. Hüd al-Muzaffar: I. apartado 7.1. (n° 19). 

al-Yuwayní: I. apartado 8.7. 

Zad al-rnusáflr. I. apartado 7.1. (n° 33). 
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Zafir b. 'Atiyya b. Mawlá-hum b. Fá'id al-Lajmí al-Iskandarání: 
I. apartado 9; I. apartado 9 (n° 51). 

zahir: I. apartado 2. 

záhirismo: I. apartado 9 (n° 33). 

zandaqa: I. apartado 7.1. (n° 21). 

Zaragoza: I. apartado 1; I. apartado 2; I. apartado 5.3; I. 
apartado 7.1. (n° 24); I. apartado 9 (n° 19). 

Zarrúq al-FásT: II. apartado 2.1; II. apartado 4. 

zawiya de los málikfes: I. apartado 9 (n° 20). 

ziná: apartado 7.1. (n° 11). 

Ziríklí: I. apartado 0; I. apartado 7.1. (n° 32). 

ziyárat al-qubür. II. apartado 3.6.2; II. apartado 4. 
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índice de la traducción 

En la confección de este índice se han tenido en cuenta para el 
orden alfabético las palabras Abü, Umm e Ibn, no así el artículo. 

Los números que aparecen tras cada nombre remiten a los 
apartados en los que está estructurado el texto de la traducción. 

Las referencias que aparecen bajo cada nombre remiten al 
diccionario biográfico u obra de referencia en que se puede encontrar 
información sobre el personaje, la obra, el lugar o el término técnico. 
Cuando no aparece ninguna referencia, ello indica que ya se ha dado en 
las notas de la traducción. 

Aunque el índice onomástico elaborado por Turki me ha sido de 
gran ayuda, no siempre he coincidido con sus identificaciones. Algunos 
errores u omisiones que aparecen en dicho índice han sido subsanados. 



Aban: 135. 
Uno de los asháb al-alhan. Turki, basándose en Ibn al-Yazarí {Gaya, 
I, 4, n°s 1 y 2), plantea dos posibilidades: Aban b. Taglib al-Raba'í 
al-Küfí al-Nahwí (m. 141/758 o 153/770), o Aban b. Yazíd b. Ahmad 
al-'Attár al-Nahwí (m.h. 160/776). 

'Abbád b. Tamím: 204. 
Sucesor: Ibn Sa'd, V, 81; Tahdib, V, 90-1, n° 150. 

'abbásíes: 101. 

'Abd Alláh: 262. 
V. Ibn 'Umar. 

'Abd Alláh b. Abí Bakr: 78. 
Turki lo identifica con 'Abd Alláh b. Abí Bakr b. Muhammad b. 
'Umar b. Hazm al-Ansárí, alfaquí de Medina: Tahdib, V, 164-5, n° 
281 (v. también los n°s 279 y 280). 

'Abd Alláh b. Ahmad b. Hanbal: 134. 
Hijo de Ahmad b. Hanbal y m. 290/903, fue el principal transmisor de 
la obra de su padre: GAS, I, 511. 
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'Abd Alláh b. 'Atík: 307. 
'Abd Alláh b. tábir b. 'A6k, Compañero del Profeta: Tahdib, V, 167- 
8, n° 288. 

'Abd Alláh b. Hurmuz: 71, 148, 259. 
'Abd Alláh b. Muslim b. Hurmuz al-Makkí, discípulo de Sa'íd b, al- 
Musayyib: Tahdib, VI, 29-30, n° 46. 

'Abd Alláh b. Mas'üd: 15, 17, 48, 124, 167, 181, 260, 261, 
272, 288. 
Compañero del Profeta (m. 32/652): El 2 , III, 897-9 (J.C.Vadet). 

'Abd Alláh b. al-Mubárak: 125, 313. 
Famoso tradicionista (m. 181/797), autor de un Kitáb al-zuhd y un 
Kitab al-yihad: El 2 , III, 903 (J. Robson); GAS, I, 95. 

'Abd Alláh b. al-Mugaffal: 155. 
Compañero del Profeta (m. 60/679): Ibn Sa'd, VII, 13-4; M'áb, III, 
996-7, n° 1667; Ibn al-Affr, Usd al-gába, III, 398-9, n° 3197. 

'Abd Alláh b. Tabit: 307. 
Abü 1-Rabf, Compañero del Profeta: Ibn al-Aür, Usd al-gába, III, 
189-90, n° 2845; Isñ'áb, III, 875, n° 1476. 

'Abd Alláh b. 'limar: v. Ibn 'Umar. 

'Abd Alláh b. Wahb: v. Ibn Wahb. 

'Abd al-Rahmán b. al-Qári': 60. 
Sucesor de Medina (m.h. 80/699): Ibn Sa'd, V, 57; Isñ'áb, II, 839, n° 
1433. 

'Abd al-Razzáq: 47, 119, 178. 
'Abd al-Razzáq b. Hammam al-Himyarí (m. 211/827), tradicionista y 
exegeta del Corán: GAS, I, 99. 

Abraham: 48. 
V. El 2 , III, 1004-6 (R. Paret). 

Abü l-'Abbás b. Surayy: 69. 
Ahmad b. 'Umar b. Surayy al-Bagdádí, alfaquí safiT (m. 306/918): 
El 2 , III, 974 (J. Schacht). 

Abü 'Abd al-Rahmán: 260. 
V. 'Abd Alláh b. Mas'üd. 

Abü 'Abd al-Rahmán al-Sulaml: 65, 234. 
'Abd Alláh b. Habib b. Rabí'a, Sucesor (m. 73/692): Ibn Sa'd, VI, 
172-5; Ibnal-tazari, Gaya, I, 413, n° 1755; Tahdib, V, 183^1, n° 317. 

Abü l-'Aliya: 15. 
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Rufay' b. Mihrán al-Riyáhí (m.h. 90/708), Sucesor: El 2 , I, 107-8 (R. 
Blachére). 

Abü Ayyúb al-Ansári: 42. 
Jálid b. Zayd b. Kulayb (m. 52/672), Compañero del Profeta: EP, I, 
111-2 (E. Lévi-Provencal, J.H.Mordtmann, Cl. Huart). 

Abü Bakr: 42, 53, 65, 70, 91, 105, 113, 191, 248, 273. 
Primer califa: El 2 , 1, 1 12-4 (W.M.Watt). 

Abü Bakr, el cadf: 63. 
Talbi identifica a este personaje con Muhammad b. al-Muzaffar b. 
Bakrán b. 'Abd ai-Samad al-Hamawí, conocido por Abü Bakr al-Sámí, 
alfaquf Sáfi'í y teólogo (m. 488/1095): al-Subkí, Tabaqát, IV, 202-5^ 
n° 348; Makdisi, Ibn 'Aqü, pp. 223-5. Por su parte, Turki lo identifica 
con Muhammad b. al-Tayyib al-Báqiüání (m. 403/1012), el famoso 
alfaquf málikf y teólogo ag'arí. Me inclino por la primera 
identificación, pues Muhammad b. al-Muzaffar aparece citado por otro 
autor de un tratado contra las innovaciones, al-Turkumání (Luma' p 
647). 

Abü Bakr al-Basrí: 144. 
Muhammad b. al-Hasan b. Hilál, lector del Corán (s. 11/ VIH), de quien 
transmitió Ibn Hanbal: Ibn al-tazari, Gaya, II, 123, n° 2944. 

Abü Bakr Muhammad b. Yahyá al-Sülí: 111. 
De Bagdad (m. 335/947): GAL, I, 149-50 y SI, 218-9; Kahhála, XII, 
105-6; GAS, I, 330-1. 

Abü Bakr al-Siddíq: v. Abü Bakr. 

Abü Bakr b. Tábit al-Jatib al-Háfiz: 125. 
Es el famoso al-Jatib al-Bagdádí (392/ Í002-463/ 1071), tradicionista, 
autor del Ta'ñj Bagdad: El 2 , IV, 1142-4 (R, Sellheim). 

Abü 1-Dardá': 35, 36, 38, 114, 179, 180. 
Compañero del Profeta (m. h. 32/652): El 2 , I, 117 (A. Jeffery). 

Abü Darr: 56, 134. 
al-Gifári, Compañero del Profeta, considerado uno de los primeros 
ascetas (m. 32/652): El 2 , I, 118 (J. Robson). 

Abü Dáwüd: 19, 25, 26, 53, 54, 56, 58, 95, 96, 246, 273, 292, 
296, 302. 

Sulaymán b. al-A§'at al-Siyistaní (202/817-275/888), tradicionista, 
autor de una de las seis colecciones canónicas de hadiz, titulada al- 
Sunan: El 2 , I, 117-8 (J. Robson). 

Abü Harufa: 80, 93, 95, 102, 105, 107, 110, 298, 312, 313. 
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al-Nu'mán b. Tábit (m. 150/767), alfaquf a quien se considera el 
fundador de la escuela jurídica hanaff: EP, I, 126-8 (J. Schacht). 

Abü 1-Hasan al-Qábisí: 98. 
'Alí b. Muhammad b. Jalaf al-Ma'áflrí, alfaquí málikí de Qayrawán 
(m. 403/1012): EF, IV, 355-6 (H, R. Idris). 

Abü Hurayra: 19, 53, 58, 123, 246, 292. 
Compañero del Profeta (m.h. 58/678), prolífíco transmisor de 
tradiciones proféticas: El 2 , I, 132-3 (J. Robson). 

Abü Idrís al-Jawlání: 191. 
Se cuenta entre los Sucesores: Ibn Sa'd, VII, 448; Isñ'ab, IV, 1594-5, 
n° 2834; Tahdib, V, 85-7, n° 141. 

Abü 'Imrán al-Fásí: 308. 
Alfaquf málikí de Ifríqiya (m. 430/1038): v. H.R. Idris, "Deux maítres 
de l'école juridique kairouanaise sous les Zirides (Xle siécle): Abü Bakr 
b. 'Abd al-Rahman et Abü 'Imrán al-Fásí", AIEO XIII (1955), pp. 30- 
60. 

Abü Isháq: 196. 
Lo identifico con Abü Isháq 'Amr b. 'Abd Alláh al-Sabí'í, 
tradicionista (m. 128/745 o 132/750): Ibn al-tazarí, Gaya, I, 602, n° 
2457; Tahdib, VIII, 63-7, n° 100. 

Abü Isháq al-Marwazí: 69. 
Ibráhím b. Ahmad b. Isháq, alfaquf safi'í (m. 340/951): Kahhála, I, 
3-4. 

Abü Ma'mar: 195. 
Es un contemporáneo de Siyár Abü 1-Hakam (m. 123/740). Se le puede 
identificar con 'Abd Alláh b. Sajbara al-Azdí, Sucesor: Tahdib, V, 230- 
1, n° 397. 

Abü Mas'üd al-Badrí: 42. 
'Uqba b. 'Amr, Compañero del Profeta (m. 41/661): Tahdib, VII, 247- 
9, n° 446; Ibn al-Atír, Usd al-gába, IV, 57, n° 3711. 

Abü Muhammad: v. Sulaymán b. Mihrán aI-A'ma5. 

Abü Muhammad b. Abí Zayd: 248. 
Alfaquf málikí de Qayrawán (m. 386/996), el famoso autor de la Risála: 
El 2 , III, 717 (H. R. Idris). 

Abü Muhammad al-Maqdisí: 238. 
Sin identificar. 

Abü Müsá al-AS'arí: 305. 
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Compañero del Profeta (m. h. 42/662): El 2 , I, 716-7 (L. Veccia 
Vaguen). 

Abü I-Nadar: 113. 
Málik cita su ejemplo en la cuestión de cómo llevar el turbante. Se trata 
de Sálim b. Abí Umayya al-Tamímí, maestro de Málik: Tahdib, III, 
431-3, n° 797. 

Abü Nasr b. al-Sabbág: 301. 
'Abd al-Sayyid b. Muhammad, alfaquí safi'I (m. 477/1083), profesor 
en la Nizámiyya: GAL, I, 486; SI, 671. 

Abü 1-Qásim al-íayj: 84. 
Sin identificar. 

Abü Qudáma: 190. 
Contemporáneo de Málik b. Anas y narrador de historias en Medina. 

Abü l-Rabí": v. 'Abd Alláh b. Tábit. 

Abü I-Rabí' Idrís al-Jawlání: 144. 
Sin identificar. Contemporáneo de Abü Bakr al-Basrí. 

Abü Sa'íd: v. al-Hasan. 

Abü Sa'íd al-Judrí: 305. 
Sa'd b. Málik, Compañero del Profeta: Tahdib, III, 479-81, n° 894; 
Ibn al-Atir, Usd al-gába, II, 365, n° 2035. 

Abü Salama: v. Abü Salama b. 'Abd al-Rahmán. 

Abü Salama b. 'Abd al-Rahmán: 59, 100. 
Sucesor, descendiente de 'Abd al-Rahmán b. 'Awf (m. 94/712 o 
104/722): Ibn Sa'd, V, 155-7; Tahdib, XV, 115-8, n° 537. 

Abü 1-Salíl: 246. 
Daríb b. Nufayr al-Varírí al-Qaysí, Sucesor: Tahdib, IV, 457-8, n° 
790. 

Abü Suhayl b. Málik: 36. 
Tío paterno de Málik b. Anas, de nombre Náfi': Tahdib, X, 409-10, 
n° 737. 

Abü Sulaymán al-Jattábí: 154. 
Tradicionista Safi'í (m. 388/899), autor de los Ma'álim at-sunan: EF, 
IV, 1163 (Red.); GAS, I, 210-1. 

Abü 1-Tayyáh: 193. 
Yazíd b. Humayd, tradicionista (m. h. 128/745): Tahdib, XI, 320-1, n° 
617. 

Abü 'Ubayd: 153. 
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al-Qasim b. Sallám (m. 224/838), gramático, exegeta del Corán y 
alfaquf: El 2 , I, 161-2 (H.L.Gottschalk). 

Abü 'Ubayda: 123. 
Ma'mar b. al-Mutanna (m. 209/824), famoso gramático: El 2 , I, 162-3 
(H.A.R. Gibb). 

Abü 'Umáma al-Báhili: 61. 
Compañero del Profeta (m. 81/700 o 86/705): Ibn Sa'd, VII, 411-2; 
Isñ'áb, IV, 1602, n° 2853; Tahdíb, IV, 420-1, n° 824. 

Abü Wá'il: 196, 228, 272. 
Saqiq b. Salama al-Asadí, Compañero del Profeta (m. h. 82/701): Ibn 
Sa'd, VI, 96-102; Isñ'ab, IV, 1774, n° 3215; Tahdíb, IV, 361-3, n° 
609. 

Abü 1-Walíd, el cadf: 125, 157, 160, 213, 217, 218, 256, 291. 
Sulaymán b. Jalaf al-Báyí (m. 474/1081), alfaquf málikí de al-Andalus 
maestro de al-TurtüSI: El 2 , I, 889 (D. M. Dunlop). V. también I, 
apartado 2, n° 3. 

Abü Waqid al-Laytí: 28. 
Compañero del Profeta (m. 68/687): Tahdíb, XII, 270-1, n° 1235. 

Abü Yüsuf: 68. 

al-Ansárí al-Küfí, famoso alfaquí hanafí (m. 
-9 (J. Schacht); GAS, I, 419-21. 



nota 6 de la Traducción. 



Ya'qub b. Ibráhim 
182/798): El 2 , I, 168- 

Abü Zayd: 5. 
Abü Zayd al-Baljí: v. 

Adán: 270. 

ahí al-haqq: 16. 

ahí al-itbát: 22. 

ahí al-kitab: 19. 

ahí al-qibla: 24. 

ahí al-ridda: 65. 

ahí al-sawád: 230. 

ahí al-suffa: 203. 

Expresión que hace referencia a los primeros ascetas del Islam: v. EF, 
I, 274-5 (W. Montgomery Watt). 

Ahmad: v. Ahmad b. Hanbal. 

Ahmad b. Hanbal: 80, 93, 134, 197. 
Alfaquí y tradicionista (m. 241/885), a quien se considera el fundador 
de la escuela hanbalí: El 2 , I, 280-6 (H. Laoust). 

ahwa': 14, 16, 19, 167. 
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'A'isa: 45, 46, 47, 50, 54, 55, 57, 59, 62, 72, 73, 74, 86, 156, 
247. 

Esposa del Profeta (m. 58/718): El 2 , I, 317-8 (W.M.Watt) 
'A'isa bint Talha: 86. 

al-Tamimiyya, hija de Talha b. 'Ubayd Alláh: Tahdib, XII, 436-7 n° 
2844. 

Alejandría: 160, 284. 

alfaqur, alfaqufes: 9, 98, 115, 167, 231, 235. 
'Alí: v. 'All b. Abi Tálib. 

'Ali b. Abí Tálib: 20¡ 65, 134, 180, 191, 232, 270. 
Primo, yerno del Profeta y cuarto califa: El 2 , I, 392-7 (L. Veccia 
Vaglieri), 

'All b. Ziyád: 89. 
al-TünisI (m. h. 184/800), alfaquf, discípulo de Málik y maestro de 
Sahnün: GAS, I, 465. 

almocrí, almocríes/lector, lectores del Corán: 60, 74, 78, 82, 88, 
125, 133, 160, 166, 167, 260, 268, 284, 286, 287, 289, 294, 295. 
'amáma: 110. 
al-A*ma§: 196. 
Sulaymán b. Mihrán, tradicionista y lector del Corán (m. 148/765): El 2 , 
I, 443-4 (C. Brockelmarui - Ch. Pellat). 

'Amir b. 'Abd Alláh b. Qays: 197. 
Conocido por "el monje", Sucesor y asceta (m. h. 104/722)- El 2 I 453 
(Ch. Pellat). 

'Amr b. 'Utba: 260. 
al-SulamT: Ibn Sa'd, VI, 206-7, donde se recoge el relato que aparece 
en el texto; Tahdib, VIII, 75-6, n° 110. 
Anas: v. Anas b. Málik. 

Anas b. Málik: 27, 37, 40, 119, 155, 179, 211. 
Compañero del Profeta (m. 91/709 o 93/711): El 2 , I, 496 
(A.J.Wensinck-J.Robson). 

al-Andalus: v. Apéndice de la traducción, 
ángeles: 224, 292. 
Ánsar: 282. 
Término con el que se designa a los habitantes de Medina que ayudaron 
al Profeta: v. El 2 , I, 529-30 (W. Montgomery Watt). 
al-'Aqaba: 254. 
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Lugar entre Mina y La Meca en el que tuvo lugar la reunión secreta 
entre el Profeta y las gentes de Medina. Es también el lugar en el que 
tiene lugar el rito de lanzar piedras durante la peregrinación: EP, I, 324 
(W. Montgomery Watt) y El 2 , II, 449-50 (Fr. Buhl - J. Jomier), s.v. al- 
djamra. 

'aqr. 302. 

'Arafa: 224, 225, 226, 227, 228, 229, 230. 
Llanura situada en las proximidades de La Meca, en la que se 
desarrollan algunas de las ceremonias centrales de la peregrinación, 
cuando en ella tiene lugar la congregación de los peregrinos que 
permanecen de pie (wuqüf) rezando. El día de 'Arafa corresponde a 9 
de dü 1-hiyya: El 2 , I, 623-4 (A.J.Wensinck - H.A.R. Gibb). 

árabe, árabes: 126, 130, 148, 149, 154, 240, 295. 

al-A'ray: 82. 
'Abd al-Rahmán b. Hurmuz, Sucesor (m. h. 117/735): Tahdib, VI, 
290-1, n° 566. 

al-'arüs: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

al-A'sá: 153. 
Maymün b. Qays, famoso poeta (m. 3/625): El 2 , 1, 710-1 (W. Caskel). 

Asbag: 185. 
Asbag b. al-Faray (m. 225/839), alfaquf málikí egipcio, discípulo de 
Ibn al-Qásim, Ibn Wahb y AShab: Tahdib, I, 361-2; Ibn Jallikan, 
Wafayát, I, 240, n° 101. 

AShab: 208. 
AShab b. 'Abd al-'Azíz b. Dáwüd al-Qaysi (m. 204/819), discípulo 
egipcio de Málik: Madárik, VII, 159-61; Ibn Jallikan, Wafayát, I, 238- 
9, n° 100. 

ashab al-alhán: 135. 

ashab al-lutf. 242. 
Traduzco esta expresión por "los partidarios de la bondad". Pertenecen 
a la secta mu'tazilí: v. EP, V, 839-40 (O.N.H. Leaman). 

aslah: 21. 

Asma": 250. 
Asma' bint Abl Bakr al-Siddíq, esposa de al-Zubayr b. al-'Awwám: 
El 2 , I, 735 (H.A.R.Gibb)'. 

'ÁSürá': 251. 

'Ata' b. Abí Rabáh: 203, 245. 
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Alfaquí de La Meca (m. 114/732 o 115/733): El 2 , 1, 752 (J. Schacht). 

'Ata' al-Jurásání: 228, 244. 
Tradicioiiista (m. 135/752): Ibn Sa'd, VII, 369, Tahdib, VII, 212-5, n° 
394. 

'Ata' b. Yasár: 213. 
Alfaquí (m. 103/721), mawlá de Maymúna, una de las esposas del 
Profeta: Ibn Sa'd, V, 173-4; Tahdib, VII, 217-8, n° 399. 

'Awf b. Málik al-Asya'í: 264. 
Compañero del Profeta (m. 73/692): Ibn Sa'd, IV, 280 y VII, 400, 
lsñ'ab, III, 1226, n° 2003; Tahdib, VIII, 168, n° 303. 

al-Awzá'í: 267. 
'Abd al-Rahmán b. 'Amr (m. 157/775), alfaquí de Siria: El 2 , 1, 795-6 
(J. Schacht). 

Ayla: 5. 
Puerto de mar en el golfo de 'Aqaba: El 1 , I, 214-5 (A. Musil); El 2 , I, 
807 (H.W. Glidden). 

al-Azraql: 239. 
Muhammad b. 'Abd Alláh (m. h. 250/865), autor del Ta'ñj Makka: 
El 2 ,' I, 849-50 (J.W.FÜck); GAL, I, 143 y SI, 209; GAS, I, 344. 

Bahz b. Hakím: 143. 
Sucesor: Tahdib, I, 498-9, n° 924. 

Bagdad: 21. 

Banü Isrá'il: 28, 46, 47, 48, 49, 61, 188. 

baraka: 236, 237. 

Basír b. Yábir: 288. 
Compañero del Profeta que participó en la conquista de Egipto: Isti 'ab, 
I, 177, n° 207; Ibn al-Atir, Usd al-gába, I, 228, n° 450. 

Basora: 21, 196. 

al-balhá': Parte cuarta, cap. IX. 

bayt al-mal: 183. 

beduinos: 41, 103. 

bid'a, bida': 33, 34. 

Bilál: 42, 282. 
Bilái b. Rabah, Compañero del Profeta (m. 17/638 o 21/642), a quien 
se considera el primer almuédano del Islam: El 2 , I, 1251 (W. 'Arafat). 

al-bimq: 183. 
Forma arabizada del latín patricius: El 2 , I, 1287-8 (I. Kawar). 
Bizancio: 183. 
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En el texto árabe, ard al-rüm. 

al-bimnñ: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

Buhayna al-Báhiliyya: 246. 
Buhayna b. al-Hárit, Compañera del Profeta: Ibn Sa'd, VIII, 228; 
Isñ'áb, IV, 1793, n° 3248; Ibn al-Atír, Usd al-gába, VII, 35, n° 
6758. 

al-Bujárí: 18, 28, 31, 35, 40, 53, 96, 102, 123, 152, 153, 155, 
179, 216, 247, 275, 282. 

Muhammad b. Ismá'íl b. Ibráhím al-tu'fí (194/810-256/870), 
tradicionista, autor de una de las colecciones canónicas de hadiz, 
titulada at-Sahíh: El 2 , I, 1336-7 (J. Robson). 

cadf:' 129. 

califas ortodoxos: 25. 

Compañeros del árbol (de Hudaybiyya): 281. 

Compañeros del Profeta: 3, 34, 36, 43, 69, 94, 96, 156, 167, 
255, 267, 275. 

comunidad: 4, 15, 16, 19, 22, 23, 24, 62, 63, 72, 83, 134, 180, 
197, 239, 258, 289, 300. 

Corán/Libro de Dios: 2, 3, 4, 13, 26, 105, 117, 119, 130-135, 
138, 140-144, 147, 148, 150-153, 155-157, 160-169, 171, 172, 174, 
175, 180, 236, 238, 264, 267, 272, 276, Parte cuarta, caps. XVI-XVII, 
303. 

Córdoba: 117. 

cristianos: 18, 19, 87, 104, 138, 172, 180, 181, 255, 264. 

al-Dahhák b. Muzáhim: 178. 
Sucesor (m.' 106/724): Ibn Sa'd, VI, 300-2 y VII, 369; Tahdib, IV, 
453-4, n° 784. 

Damasco: 37, 146, 183. 

Damra: 195. 
Damra b. Rabí'a, tradicionista (m. 202/817): Ibn Sa'd, VII, 471; 
Tahdib, IV, 460-1, n° 794. 

dañ'a, dará'V: 4, 102, 121, 230, 251. 

al-darqün: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

da! anwát: 28. 

David: 6," 170. 
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Uno de los profetas bíblicos aceptados en el Islam: EP, II, 187-8 (R. 
Paret). 

Dáwüd b. al-Husayn: 82. 
Tradicionista que vivió en el s. II/VIII: Tahdib, III, 181-2, n° 345. 

día de la Resurrección: 22, 133, 134, 197, 292, 302, 305. 

al-dibáy: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

dikr. 26, 107, 108, 118, 213, 217. 

dikr al-haqq: 217. 

discípulos de Abü HanTfa: 107. 

discípulos de Malik/ulemas málikfes/etc: 82, 100, 105, 107, 113, 
301, 311. 

discípulos de al-Safi'T: 69, 105, 107, 158, 279. 

diwán: 165. 
dü 1-hiyya: 240, 241. 

dü 1-qa'da: 240, 244. 

du'á' (invocación): 91, 92, 96, 97, 98, 99, 100, 106, 107, 108, 
116, 117, 119, 225, 226, 229, 275, 276. 

Egipto: 160, 187, 284, 313. 

Emigrados: 39. 

esclavo abisinio: 25. 

Evangelio: 172, 173. 

exegetas: 13. 

fadila, al-fadá'ii. 251, 281, 282. 

al-Fákihí: 249. 
Muhammad b. Isháq b. al-'Abbás, autor de la obra titulada Ta'ñj 
Makka compuesta en 272/885: GAL, I, 143; El 2 , II, 775 (F. 
Rosenthal); GAS, I, 346. 

falah: 56. 

farida: 41. 

al-Farrá': 172. 
Yahyá b. Ziyád b. 'Abd Alláh al-Daylamí al-Báhilí, perteneciente a la 
escuela filológica de Kufa: El 2 , II, 825-7 (R. Blachere). 

Fátima: 296, 311. 
Hija del Profeta: El 2 , II, 861-70 (L. Veccia Vaglieri). 

Fátima bint al-Husayn: 113. 
Nieta de 'Alí, hermana de Sukayna y esposa de Hasan b. Hasan b. 'Alí 
(m. 110/728). 
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Fiesta de los Sacrificios: 42, 109. 

fiqh: 124, 126. 

firaq: 23. 

al-Firyábi: 126. 
Muhammad b. Yüsuf b. Wáqid (m. 212/827), tradicionista y exegeta: 
Tahdib, IX, 535-7, n° 878; GAS, I, 40. 

fitna,fitan: 26, 127, 134, 191, 265. 

Gabriel: 236. 
El arcángel: El 2 , II, 372-3 (J. Peder sen). 

Gañb al-hadiv. 111. 
Obra de Abü Bakr Muhammad b. Yahya al-Süli. 

gente del Libro {ahí al-kitáb): 19, 173. 

al-gulat: 24. 

al-guluww: 254. 

gurabá': 16. 

hadé, huditd: 224, 270. 

hafiz; 88. 

hamalat al-Qur'cm: 169. 

Hammád: 246. 
Hammád b. Satama (m. 167/783): Tahdib, III, 11-6, n° 14; GAS, I, 
109, 406. 

harám: 240. 

al-Hárit b. Misldn: 228. 
Alfaquf málikí (m. 248/862 o 250/864), discípulo de Ibn al-Qasim e Ibn 
Wahb: Madárik, IV, 26-36; Tahdib, II, 156-8, n° 273. 

al-Harra: 83. 
Batalla que tuvo lugar en 63/683 entre los omeyas y los medineses y en 
la que éstos fueron derrotados: v. El 2 , III, 233-4 (L. Veccia Vaglieri). 

al-Hasan: 38, 39, 87, 104, 169, 178, 191, 194, 197, 234, 241, 
263. 

Al-Hasan al-Basrí, tradicionista y asceta de Basora (m. 1 10/728): El 2 , 
III, 254-5 (H. Ritter); GAS, I, 591-4. 

al-Hasan al-Basrí: v. al-Hasan. 

Hassán b. 'Atiyya: 261. 
Tradicionista contemporáneo de al-Awzá'T (m. entre 120/737-130/747): 
Tahdib, II, 251, n° 460. 

al-hassám: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 
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Hawázin: 244. 
Tribu de los árabes del Norte. Fueron derrotados en la batalla de 
Hunayn: El 2 , III, 294-5 (W.M. Watt). 

HawSab al-Tá'I: 180. 
Sin identificar. 

al-Haytam: 135. 
Uno de los ashab al-alhan. 

al-Hayyáy: v. al-Hayyáy b, Yüsuf. 

al-Hayyáy b. Yüsuf: 177, 272. 
Célebre gobernador omeya (m. 73/692): El 2 , III, 41-5 (A. Dietrich). 

Hilál b. Yüsaf: 234. 
Sucesor: Tahdib, XI, 86-7, n° 144. 

hipócrita, hipócritas: 26, 192. 

(la) Hora: 123, 179, 216. 

Hudayfa: v. Hudayfa b. al-Yamán 

Hudayfa b. Asid: 42. 
Compañero del Profeta (m. 42/662): Ibn Sa'd, VI, 24; Tahdib, II, 219, 
n° 403. 

Hudayfa b. al-Yamán: 133, 268, 313. 
Compañero del Profeta (m. 36/656): Ibn Sa'd, VI, 15; Tahdib, II, 219- 
20, n° 405. 

al-hulüliyya: 24. 
Secta islámica. 

Hunayn: 28, 244. 
Batalla que tuvo lugar en el año 8/630, poco después de la conquista de 
La Meca, contra los Hawázin: El 2 , III, 598 (H. Lammens - Abd al- 
Hafez Kamal). 

huyya: 115, 118. 

'ibádat: 2. 

Ibn 'Abbás: 7, 14, 15, 42, 44, 105, 171, 179, 233, 242, 243, 
247, 248, 249, 254, 275. 

'Abd Alláh b. 'Abbás (m. h. 68/888), Compañero del Profeta, a quien 
se atribuye una importante labor en el terreno de la exegesis coránica: 
El 2 , I, 41-2 (L, Veccia Vaglieri). 

Ibn 'Abd al-Hakam: 209. 
'Abd Alláh b. 'Abd' al-Hakam (155/772-214/829), discípulo de Málik: 
El 2 , III, 696 (F. Rosenthal). 

Ibn 'Abd al-Rahmán: v. 'Abd Alláh b. Mas'üd. 
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Ibn Abí Abla: 146. 
Ibráhím b. Samr al-Dimasqí, Sucesor (m. h. 153/770): Ibn al-^azari, 
Gaya, I, 19, n° 7; Tahdib, I, 142-3, n° 255. 

Ibn Abíl-Hamrá': 238. 
Hombre de Nablus a quien se atribuye haber introducido la salái al- 
ragá'ib en Jerusalén en el año 448/1056. 

Ibn Abí Mulayka: 235. 
Sucesor (m. 117/735): Ibn al-tazari, Gaya, I, 430, n° 1806; Tahdib, 
V, 306-7, n° 523. 

Ibn Habib: 67, 70, 90, 203, 204, 209, 210, 218. 
'Abd al-Malik b. Habib al-Sulamí (m. 238/853), alfaquf malikí 
cordobés: El 2 , III, 798 (A. Huici Miranda); GAS, I, 362. 

Ibn Hanbal: v. Ahmad b. Hanbal. 

Ibn Hibbán: 245. 
Muhammad b. Hibbán al-Tamímí al-Busti", tradicionista sáfi'I (m. 
354/965): El 2 , III, 822 (J. W. Fück); GAS, I, 189-91. 

Ibn Hurmuz: v. 'Abd Alláh b. Hurmuz. 

Ibn Mas'üd: v. 'Abd Alláh b. Mas'üd. 

Ibn al-Mayisün: 209. 
'Abd al-'Azíz b. 'Abd Alláh b. Abí Salama, alfaquí: Ibn Jallikán, 
Wafayát, VI, 376-8, n° 823. 

Ibn al-Musayyib: v. Sa'íd b. al-Musayyib. 

Ibn al-Qásim: 89, 92, 98, 100, 182, 185, 198, 203, 209, 210, 
211, 214, 217, 222. 
Discípulo egipcio de Málik (m. 191/806): El 2 , III, 840 (J. Schacht). 

Ibn SVbán: 75, 79, 88, 98, 99, 105, 272, 280, 284, 285, 289. 
Muhammad b. al-Qásim b. áa'bán, alfaquí rnálikí egipcio (m. 
355/965), autor del Muj tasar ma laysa fi l-Mujtasar. Ibn Farhün, 
Dlbáy, II, 194-5, n° 29. 

Ibn al-Sammák: 310. 
Muhammad b. Subayh, cadí de Kufa y destacado asceta (m. 183/799): 
Ibn Jallikán, Wafayát, IV, 301-2, n° 629. Turki lo identifica (en mi 
opinión, equivocadamente) con 'Utmán b. Ahmad b. 'Abd Alláh, 
tradicionista de Bagdad (m. 344/955): GAS, I, 185. 

Ibn Siháb: 53, 65. 
Muhammad b. Muslim b. 'Ubayd Alláh b. Siháb al-Zuhrí, célebre 
alfaquí (m. 124/742): El 1 , IV, 1310-1 (J. Horovitz); cf. Juynboll, 
Muslim Tradition, pp. 146-59. V. al-Zuhri. 
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Ibn Sírin: 86, 134, 193, 292. 
Muhammad b. Sírín (m. 110/728), tradicionista: El 2 , III, 972-3 (T. 

Fahd). 

Ibn 'Umar: 30, 45, 52, 68, 90, 133, 153, 164, 191, 203, 248, 
250, 256, 262, 269, 282, 296. 

Compañero del Profeta (m. 73/693), hijo del segundo califa 'Umar b. 
al-Jattab: El 2 , I, 55-6 (L. Veccia Vaglieri). 

Ibn Waddáh: v. Muhammad b. Waddah. 
Ibn Wahb: 90, 154, "l82, 187, 203, 208, 225, 275. 
'Abd Alian b. Wahb, famoso alfaquí egipcio discípulo de Málik (m. 
197/813): El 2 , III, 987 (J. David-Weill). 

Ibn ^urayy: 245. 
'Abd al-Malik b. 'Abd al-'Aziz, tradicionista y alfaquí (m. h. 
150/767): Ibn lallikán, Wafayát, III, 163-4, n° 375; GAS, I, 91. 

Ibn Zayd: 234. 
Ulema iraquí contemporáneo de Qatáda, Muyáhid, al-Hasan al-Basri, 
Abü 'Abd al-Rahmán al-Sulaml. 

Ibn al-Zubayr: 209. 
Plantea Turki dos posibles identificaciones a partir del contexto de la 
transmisión: a) 'Abd AUáh b. al-Zubayr b. 'Isa al-Makkl al-Humaydí, 
tradicionista y alfaquí de La Meca (m. 219/834): al-Subkí, Tabaqát, II, 
140-3, n° 31; ; b) 'Abd Alláh b. al-Zubayr b. al-'Awwám, 
Compañero del Profeta que se proclamó califa en el año 64/683: EP, 
I, 56-7 (H.A.R. Gibb). 

Ibráhím: 306. 
Hijo del Profeta. 

Ibráhím al-Naja'í: 132, 178, 228. 
Alfaquí de Kufa (m. 96/715): Ibn Sa'd, VI, 270-84; GAS, I, 403-4. 

Ibráhím al-Taymí: 178. 
Ibráhím b. Yazíd b. áarík: Ibn Sa'd, VI, 285-6 y 300; Tahdib, I, 176- 
7, n° 124. Turki lee equivocadamente Ibráhím al-Tamímí. 
Id: 186, 248, 249. 
ihrám: 85. 
ijtilaf. 14. 

*lkrima: 7, 42, 233. 
Sucesor (m. 107/725), transmisor del material de exégesis coránica 
atribuido a Ibn 'Abbás, de quien era mawlá: El 2 , III, 1108-9 (I. 
Schacht). 
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•ilm (saber religioso): 42, 98, 110, 117, 122, 123-126, 292, 295. 

imam, imám-es: 1, 15, 41, 42, 56, 65, 68, 83, 85, 90, 91, 96, 
97, 105, 134, 175, 178, 193, 207, 225, 229, 252, 258, 278, 288, 289, 
308. 

infiel, infieles: 11, 22, 82, 89, 90, 91, 183, 277. 

Infierno: 19, 22, 145. 

innovadores: 24, 27, 125. 

invocación: v. du'a'. 

iqti'at: 110, 111. 

Iraq: 153, 165, 234. 

al-Trbád b. Sáriya: 25. 
Compañero del Profeta (m. 75/694): Ibn Sa'd, IV, 276 y VII, 412; 
Isfi'áb, III, 1238-9, n° 2026; Tahdib, VII, 174, n° 340. 

Isaías: 188. 
El profeta bíblico: El 1 , IV, 355 (Cl. Huart), 

al-iskandarám; 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

i'tikáf. 210. 

iymá' (consenso): 2, 69, 115, 288, 308. 

izar. 262. 

al-Jadir: v. al-Jidr. 

Jálid b. Zayd al-Juzá'í: 15. 
Compañero del Profeta: hñ'ab, II, 434, n° 617. 

JaraSa b. al-Hurr: 249. 
Compañero del Profeta: Ibn Sa'd, VI, 147; hñ'ab, II, 445-6, n° 641; 
Tahdib, III, 138-9, n° 264. 

járiyfes: 20, 267. 

jañb: 190. 

jatmjutum: 51, 79, 96, 97, 98, 105, 108, 116, 117, 118, 119. 

Jaybar: 192, 244. 
Oasis a 150 km. de Medina, que fue atacado y conquistado por el 
Profeta: El 2 , IV, 1169-74 (L. Veccia Vaglieri). 

Jerusalén: 146, 230, 238, 265. 

Jesús, hijo de María: 138. 

al-Jidr: 187, 297, 300. 
Personaje que ocupa un lugar importante en las narraciones de tipo 
ascético y místico: El 2 , IV, 935-8 (A.J. Wensinck). 

judíos: 4, 10, 18, 19, 87, 100, 172, 180, 181, 239, 255, 264. 
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jueves: 272. 

jutba,jutab (sermón, sermones): 97, 106, 108, 109, 116, 117, 
119, 134, 289, 290. 

Ka'b: 134, 258. 
Ka'b b. Máti', conocido por Ka'b al-Ahbár (m. 32/652 o 34/654), 
transmisor de las tradiciones de influencia judía entre los musulmanes: 
El 2 , IV, 330-1 (M. Schmitz). 

Ka'ba: 238, 239, 282. 

al-káründi: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

al-Kirmání: 135, 143. 
Uno de los ashab al-alhan. 

al-Kisa'í: 154. 
'Ali b. Hamza b. 'Abd Alláh (m. 189/805), gramático y lector del 
Corán: El 2 , V, 171-2 (R. Sellheim). 

Kitáb de Ibn Sa'bán: 
V. al-Mujtasar má laysa fi l-Mujtasar. 

Kitáb' Makka: 239. 
Se trata del Ta 'ñj Makka de al-Azraqí. 

Kitáb Makka: 249. 
Obra de al-Fákihl. 

Kitáb al-mumabhad: 98. 
Obra de al-Qábisí. 

Kitáb usülal-ftqh: 283. 

Kufa: 181, 260. 

al-Kumayt: 242. 
Poeta árabe de la tribu de Asad (m. 126/743): El 2 , V, 374-6 (J. 
Horovitz - Ch. Pellat). 

laylat al-qadr. 234, 235, 236, 237. 

al-Layt: v. al-Layt b. Sa'd. 

al-Layt b. Sa'd: 49, 86, 144, 228. 
Alfaquf egipcio (m. 175/791): GAS, I, 520; R. Brunschvig, 
"Polémiques medievales autour du rite de Málik", Al-Andalus XV 
(1950), pp. 377-435; El 2 , V. 716-7 (A. Merad). 

lectores del Corán: v. almocríes. 

Lot: 111. 
El Lot de la Biblia, considerado profeta en el Islam: El 2 , III, 54-5 (B. 
Heller). 
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luhün: 137. 

al-Mabsüt: 215, 216, 222. 
Obra de Muhammad b. al-Hasan al-áaybání (m. 189/805), alfaquí 
hanaff, autor de una de las riwaya-s del Muwatta': GAS, I, 421-33. 

Madyan: 5. 
Madyan áu'ayb, ciudad a orillas del Mar Rojo: v. Yáqüt, Mu'yam, V, 
77-8; El 1 , m, 108-9 (F. Buhl); El 2 , V, 1145-6 (F. Buhl - CE. 
Bosworth). 

Magrib: 95, 98, 110, 113. 

Makhül: 126, 235. 
al-Dimasqí, Sucesor (m. h. 118/736). Fue considerado uno de los cuatro 
ulemas de su época por al-Zuhrí, junto con Sa'íd b. al-Musayyib en 
Medina, al-Sa'bí en Kufa y al-Hasan en Basora: Ibn Sa'd, VII, 453-4; 
Ibn Jallikán, Wafayát, V, 280-3, n° 739; Tahdib, X, 289-93, n° 509. 

al-makki: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

Málik: v. Málik b. Anas. 

Málik b. Anas: 4, 30, 36, 46, 52, 53, 54, 59, 60, 66, 68, 74, 75, 
77, 79, 81, 82, 83, 89, 90, 91, 92, 95, 96, 97, 98, 99, 100, 101, 102, 
103, 105, 113, 115, 118, 123, 131, 147, 148, 157, 160, 161, 162, 164, 
165, 167, 174, 175, 176, 177, 182, 184, 187, 189, 190, 192, 198, 199, 
200, 203, 205, 207-217, 220, 222, 223, 224, 225, 227, 247, 253, 255, 
257, 258, 259, 265, 266, 272, 273, 276, 278, 280, 284, 289, 291, 292, 
301, 311, 312. 

Alfaquí de Medina (m. 179/795), considerado el fundador de la escuela 
jurídica málikí: El 1 , III, 218-23 (J. Schacht); GAS, I, 457-64. 

al-Málikí: 231. 
Historiador norteafricano, autor de los Riyad al-nujüs (m. d. 453/1061): 
Kahhála, VI, 129. 

Ma'mar: 178. 
Tal vez Ma'mar b. RáSid al-Azdí al-Basri (m. 152/769): Tahdib, X, 
243-6, n° 439. 

maqám Ibráhim: 239. 

al-Ma'rür b. Suwayd: 252, 281. 
Sucesor (m. d. 120/737): Ibn Sa'd, VI, 118; Tahdib, X, 230, n° 420. 

Marwán b. Sulaymán b. Yahyá b. Abí Hafsa: 172. 
Poeta. 

mash: 239. 
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maJfyaja: 68, 197, 235. 

al-Maymü'a: 214, 217. 
Obra de Muhammad b. Ibráhím b. 'Abdüs b. BaSír uno de los 
discípulos de Sahnün (m. 260/873). El título, completo de la obra es 
Kitab al-maymü'a 'ala madhab Málik wa-ashabi-hi: GAS, I, 473-4 

al-mayüsi: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

La Meca: 39, 81, 230, 240, 281. 

Medina: 81, 95, 97, 115, 198, 209, 264, 265. También 221 

El Mesías: 138, 224. 

mezquita al-Aqsa: 238. 

mezquita de Damasco: 183. 

mezquita de al-Jalüq: 187. 

mezquita de los Banü Mu'áwiya: 282. 

mezquita de La Meca: 230, 240. 

mezquita de Medina/mezquita del Profeta: 81, 182, 221, 226, 
280. 

mezquita de Qubá': 186, 282. 
las tres mezquitas: 186. 
Mi 'dad: 260. 
Mi'dad b. Yazid al-Tylí, Sucesor: Ibn Sa'd, VI, 160-1. 
mihráb: 178. 

minbar: 96, 100, 105, 116, 117, 119, 274; cf. 105, 108 

al-misñ: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

Moisés: 179. 
V. El 2 , III, 738-9 (B. Heller). 

monje, monjes: 138, 197, 310. 

Mu'ád b. tabal: 26, 90, 93. 
Compañero del Profeta (m. 18/639): Ibn Sa'd, III, 583-90 y VII 387- 
9; Isfi'áb, III, 1402-7, n° 2416; Tahdib, X, 186-8, n° 347. 

Mu'áwiya b. Qurra: 155, 194. 
Tradicionista (m. 113/731): Ibn Sa'd, VII, 32, 221; Isíi'áb, III 1280 
n° 2110; Tahdib, X, 216-7, n° 399. 

Mu'áwiya b. Abl Sufyán: 19, 78. 
Primer califa omeya (m. 60/680): El 1 , III, 617-21 (H. Lammens) 

al-Mubárak b. Fadála: 39. 
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Tradicionista (m. 165/781): Ibn Sa'd, VII, 277; Tahdib, X, 28-31, n° 
50. 

al-Mudawwana: v. Sahnün. 
Obra de Sahnün. 

al-mufassal. 88. 

Muhammad b. 'Abd al-Hakam: 299. 
Su nombre completo es Muhammad b. *Abd Alláh b. *Abd al-Hakam 
(m.h. 269/882) (cf. n° 209)': El 2 , III, 696 (F. Rosenthal). 

Muhammad b. Ahmad: 98. 
al-'Utbí (m. 255/868), alfaquí cordobés, autor de la compilación 
jurídica conocida como al-Musíajraya o al-'Utbiyya: Dibay, II, 176-7, 
n° 15; GAS, I, 472. 

Muhammad b. Isháq: 243, 244. 
Autor de una de las primeras biografías del Profeta (m. 150/767): EF, 
III, 834-5 (J.M.B. Jones); GAS, I, 288-90. 

Muhammad b. Maslama: 186, 211, 215, 217. 
Alfaquí de Medina (m. 216/831), discípulo de Málik: Díbáy, II, 156, 
n° 2. 

Muhammad b. Sahnün: 129. 
Hijo de Sahnün y alfaquí (m. 256/869): GAS, I, 472-3. 

Muhammad b. Sa'íd: 135, 143. 
al-Tirmidí, músico, compañero de Isháq al-Mawsilí: Abü l-Faray, 
Kitab al'agám, II, 58; XXI, 228, 235. ' 

Muhammad b. Sírín: v. Ibn Sírín. 

Muhammad b. Waddáh: 226, 235, 248, 252, 265. 
Tradicionista cordobés (m. 287/900) y autor del Kitab al-bida' más 
antiguo que se conserva: v. el estudio que acompaña a mi edición de 
dicha obra. 

Muhammad b. Ya'far: 148. 
Debe corresponder a alguno de los biografiados por Ibn al-Yazan, 
Gaya, II-III, pp. 108-13, n° 2887-2904. 

Muhammad b. Yahyá: 91, 92. 
Lo identifico con Muhammad b. Yahya al-Ma'áfirí, discípulo egipcio 
de Málik: Ibn Farhün, Dibáy, II, 313. 

muharram: 240, 241, 245, 246. 

muháyara: 81. 

al-muháyirün: 39. 

al-Mujtasar má laysa fi l-Mujtasar. v. Ibn sVbán. 
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Obra de Ibn Sa'bán. 

al-munamnam: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

al-Munkadir: 253. 
al-Munkadir b. 'Abd Alláh al-Tamímí. Se duda si considerarle 
Companero del Profeta: lsñ'ab, IV, 1486, n° 2573; Ibn al-Atír Usd 
al-gába, V, 275, n° 5122. 

al-Muntaqá: 256, 284. 
Obra de Abü 1-Walíd al-Báyí. 

al-Murdár: 21. 
'Isa b. Subayh, Abü Müsá (m. 226/841), mu'tazilf de la rama de 
Bagdad, fue contemporáneo y discípulo de BiSr b. al-Mu'tamir se le 
considera el fundador de la secta al-murdariyya: v. Nader, Le ¡ystéme 
phüosophique, pp. 39-40. 
murüt: 50. 
muruwwa: 125. 
al-muryi: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán, 
muryfes: 20. 
Musa b. Ismá'fl: 246. 
Sucesor, de kunya Abü Salama (m. 223/837): Ibn Sa'd VII 306- 
Tahdib, X, 333-5, n° 584. ' ' ' 

Musa b. 'Uqba: 282. 
Historiador, autor de los Magdzl (m. 141/758): GAS I 286-7 

al-Musannaf. 47, 178. 
Obra de 'Abd al-Razzáq 

Musaylima: 292. 
Falso profeta Je tos Banü Hanífa de Yamama, contemporáneo de 
Muhammad: El 1 , III, 796-7 (Fr. Buhl), 

mushaf, masáhif (ejemplar del Corán): 58, 86-88, 180, 217, 218, 

3 ^ Muslim: 18, 29, 32, 45, 53, 96, 122, 155, 216, 247, 250, 292, 

Muslim b. al-Hayyáy (202/817-261/875), tradicionista, autor de una 
denlas seis colecciones de hadiz consideradas canónicas: GAS, I, 136- 

Muslim b. Jálid al-2anyi: 58. 
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Tradicionista (m. 180/796): Ibn Sa'd, V, 499; Tahdíb, X, 128-30, n° 
228. 

al-Mustajraya: v. al-'Utbiyya. 

al-mu 'taflkat: 111. 
Término que hace referencia a las ciudades de Lot que fueron 
destruidas. 

mu'takif. 210. 

Mutarrif: 210. 
Mutarrif b. 'Abd Alláh al-Madaní, discípulo de Málik (m. 220/835): 
Madárik, III, 133-5; Tahdíb, X, 175, n° 327. 

al-Muwatta': 30, 36, 46, 52, 53, 59, 60, 82, 164, 213, 292. 
Obra de Málik b. Anas. 

al-Muwatta': 154. 
Obra de Ibn Wahb. 

Muyáhid: 15, 45, 111, 234, 239, 269. 
Muyáhid b. íabr, tradicionista y exegeta del Corán (m. h. 100/718): 
Ibn Sa'd, V, 466-7; Tahdíb, X, 42-4, n° 68; GAS, I, 29. 

al-Muzaní: 150, 151. 
Ismá'il b. Yahyá (175/791-264/878), discípulo de al-Sáfi'í: El 1 , III, 
854 (Heffening); GAS, I, 492-3. 

nabateos: 126. 

Nablus: 238. 
Villa de Palestina central: El 1 , III, 860-1 (Fr. Buhl). 

nabr. 148. 

NáfV: 68, 226. 
mawlá de Ibn 'Umar, Sucesor (rfl. h. 117/735): Ibn Jal 1 i kan, Wafayát, 
V, 367-8, n° 752; Tahdíb, X, 412-5, n° 742. 

Náfi' b. Abi Nu'aym: 77, 148, 252. 
Uno de los siete lectores (m. h. 169/785): Tahdíb, IX, 407-8, n° 732; 
GAS, I, 9-10. 

ai-Naja 'í: v. Ibráhím ai-Naja T. 

al-na'S: 258. 

al-Nasa'í: 96. 
Autor de una de las seis colecciones canónicas de hadiz (m. 303/915): 
El 1 , III, 906 (A.J.Wensinck); GAS, I, 167-9. 

al-nasi': 243. 

al-nfyáha: 303. 

niyya: 166. 
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Nujayla: 260. 
Lugar cercano a Kufa: Yáqüt, Mu'yam, V, 278. 

aí-nusayriyya: 24. 
Secta islámica. 

Paraíso: 19, 145, 197, 243, 292. 

Pentateuco: 170, 171, 172, 173. 

peregrinación: 110. 

poetas: 149. 

politeístas: 22, 28, 241, 243, 244. 

qadar, 21. 

qadaríes: 20, 21, 22, 24. 

qánün: 3. 

al-Qásim: 68 
al-Qásim b. Muhammad b. Abí Bakr al-Siddíq, alfaquí de Medina (m 
102/720): Ibn Jallikán, Wafayát, IV, 59-60, n° 533; Tahdib, VIII 333- 
5, n° 601. 

qasas: 96, 97, 116, 277, Parte cuarta, cap. VII. 

qáss, pl. qussás: Parte cuarta, cap. VIL 

Qatada: 6, 234, 239, 242, 243, 244. 
Sucesor, experto en comentario del Corán: El 2 , IV, 778 (Ch. Pellat) 

Qayrawán: 98, 110, 115, 117, 231. 

qibla: 39, 40, 181, 182, 183, 184, 211, 230, 274. 

qirá'a bi-l-alhan: Parte cuarta, caps. I y II, 

qirá'a bi-l-idara: 160, Parte cuarta, caps. XVI y XVII. 

qiyam: 53. 

Qubá': 186, 265, 282. 
Lugar cercano a Medina, donde se dice que el Profeta construyó la 
mezquita mencionada en la aleya IX, 109: v. El 1 , III, 94-5 (F Buhl) 

qunüt: 84, 89-96. 

QurayS: 140, 281. 

rabí' I: 241. 

rabí' II: 241. 

ai-Rabí' b. Sulaymán al-Yízí: 150. 
Alfaquí safi'f de Egipto (m. 256/869): Ibn Jallikán, Wafayát II 292-4 
n° 234; Tahdib, III, 245, n° 472. 

Rabí'a: 68, 123, 259, 296. 
Alfaquí de Medina (m. 136/753), conocido por Rabí'at al-ra'y Ibn 
Jallikán, Wafayát, II, 288-90, n° 232; GAS, I, 406-7. 
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Rabí'a b. Abí 'Abd al-Rahmán: v. Rabí'a. 

ráfídíes: 20. 

al-rá'l: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

rak'a: 41, 59, 65, 69, 70, 72-78, 80-85, 91, 94, 106, 266, 274. 

ramadán: 53-62, 64, 65, 67-73, 75, 79, 82, 86, 88, 89, 90, 91, 
93, 94, 97, 102, 104-106, 108, 115-117, 131, 207, 208, 234, 246, 248, 
249, 250, 251. 

rayab: 238, 240, 242, 243, 247-251. 

rayabfes: 248. 

recitación íntegra del Corán: v, jatm. 

rihablrahba: 200, 207, 208. 

Riyád al-nufüs: 23 1 . 
Obra de al-Málikí. 

rujsa: 245. 

al~mnü: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

ruwaybada: 123. 

Sa'bán: Parte cuarta, cap. IV, 238. 

al-SVbi: 104. 
'Ámir b. áaráhíl al-Hamdání al-Küfí, Sucesor y alfaquí de Kufa (m. h. 
105/723): Ibn jallikan, Wafayát, III, 12-6, n° 317; Tahdib, V, 65-9, n° 
110. 

sabio (ba'd al-hukamáy. 304. 

Sa'd: 30ó! 
Sa'd b. Abí Waqqás al-Zuhrí al-Makkí, Compañero del Profeta (m. 
55/674): Ibn Sa'd, VI, 12-3; Tahdib, III, 483-4, n° 901, El 1 , IV, 30-1 
(K.V. Zetterstéen). 

safar: 241. 

al-ááfi'i: 69, 80, 93, 102, 105, 107, 110, 150, 278, 279, 298, 
299, 301, 308, 312. 

Alfaquí (m. 204/820), a quien se considera fundador de la escuela 
jurídica sáfi'í: El 1 , IV, 261-3 (Heffening); GAS, I, 484-90. 

Vahada: 108. 

Sahih: v. al-Bujárí. 
Obra de al-Bujárí. 

Sahih: v. Muslim. 
Obra de Muslim. 
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Sahl b. l Abd Alláh: 258. 
al-Tustarí, místico (m. 283/896): El 1 , IV, 65 (L. Massignon). 

Sahnün: 68, 89, 91, 97, 116, 129, 163, 198, 218, 219, 255. 
Famoso alfaquí málikí de Qayrawán (m. 240/854), autor de la 
Mudawwana: El 1 , IV, 66-7 (F. Krenkow); GAS, I, 468-71. 

al-sahür. 56, 78. 

al-Sá'ib: v. al-Sá'ib b. Yazíd. 

al-Sá'ib b. Yazíd: 74, 221. 
Compañero del Profeta: Tahdib, III, 450-1, n° 839; Ibn al-Atír, Usd 
al-gába, II, 321-2, n° 1926. 

Sa'íd b. al-Musayyib: 87, 132, 190, 204. 
Alfaquí de Medina (m. 94/712): Tahdib, IV, 84-8, n° 145; Ibn Jallikan, 
Wafayát, II, 375-8, n° 262; GAS, I, 276. 

Sa'íd b. 'Ufayr: 183. 
Discípulo egipcio de Málik y autor de un Ta'ñj (m. 226/840): GAS, I, 
361. 

Sa'íd b. Yubayr: 178, 234, 247. 
Sucesor de Kufa (m. 95/713): Ibn Sa'd, VI, 256-67; Ibn Jallikan, 
Wafayát, II, 371-4, n° 261; Tahdib, IV, 11-14, n° 14. 

Sa'íd al-Yurayri: 246. 
Tradicionista (m. 144/761): Ibn Sa'd, VII, 261; Tahdib, IV, 5-7, n° 8. 

al-sakina: 292. 

saláh: 21. 

salám: 274. 

Salama: v, Salama b. al-Akwa'. 

Salama b. al-Akwa': 282, 
Compañero del Profeta (m. 74/693): Isfi'áb, II, 639-40, n° 1016; 
Tahdib, IV, 150-2, n° 267. 

salát al-'asr. 225, 253, 269. 

salát /subhat at-duhá: 45, 62, 67. 

salát al-'tfá': 68. 

salát al-magrib: 101, 228. 

salát al-rtmnfarid, 69. 

salát al-ragá 'ib: 238. 

salát al-subh: 101. 

salát al-tarámh; capítulos II-X de la Parte tercera. 

salát al-zuhr. 269. 

Sálim: 68, 191, 282. 
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Silim b. 'Abd Alláh b. 'Umar b. al-Jattab, alfaquf de Medina (m. h. 
106/724): Ibn Jallikán, Wafayát, II, 349-50, n° 252. 

Sálim b. 'Abd Alláh: v. Sálim. 

Salmán: 134. 
Salmán al-Fárisí, Compañero del Profeta (m. 35/655): El 1 , IV, 120-1 
(G. Levi della Vida). 

al-Sámil: v. Abü Nasr b. al-Sabbág. 
Obra de Abü Nasr b. al-Sabbág. 

al-saqlabi\ 137. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

Satán: 17, 26, 29, 111, 267. 
V. Iblís en El 2 , III, 690-1. 

sawiq: 200, 207. 

Sawwál: 102, 106, 107, 244. 

sermón, sermones: v. jutba. 

sidra: 28. 

al-sindl: 139. 
Tipo de recitación cantada del Corán. 

Siyár Abü 1-Hakam: 195. 
Tradicionista, llamado también Yasár Abü 1-Hakam (m. 123/740): 
Tahdib, IV, 291-2, n° 501. 

Sucesores: 90, 96. 

Sufyán: v. Sufyán al-Tawri. 

Sufyán al-Tawrí: 126," 127, 128, 153, 154, 173, 178, 195, 244, 
252, 265, 266, 271, 298. 

Alfaquf y tradicionista (m. 161/778): El 1 , IV, 523-6 (M. Plessner); 
GAS, I, 518-9. 

Sukayna bint al-Husayn: 113. 
Nieta de 'Alí, hija de' al-Husayn (m. 117/735): El 1 , IV, 532-3 (H. 
Massé). 

Sulayman b. Mihrán al-A'ma§: v. al-A'maS. 

Sunan: v. Abü Dáwüd. 
Obra de Abü Dáwüd. 

suma, sunan: 2, 3, 18, 25, 41, 43, 44, 50, 97, 102, 105, 106, 
113, 195, 196, 226, 229, 238, 250, 251, 254, 256, 262, 296. V. 
Apéndice. 

Tábit al-Bunání: 178. 
Tradicionista de Basora (m. h. 123/741): Tahdib, II, 2-4, n° 2. 
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tábüt: 199. 
Tapir: 119. 
Obra de 'Abd al-Razzáq. 

Tafilr: 243. 
Tal vez referencia al TafiTr de Ibn 'Abbás 
tahlit: 231. 
tahnüd: 107. 
al-Tá'if: 221, 244. 
Ciudad de Arabia: El 1 , IV, 651-3 (H. Lammens) 
takblr. 101, 231. 
takblrat al-ihrám: 238. 
taküf. 21. 
al-talahhV. 111. 
Tamím: v. TamJm al-Dárí. 
Tamím al-Dárí: 70, 74, 189. 
Compañero del Profeta (m. 40/660), se le considera el primer narrador 
de historias (qáss): El 1 , IV, 679-81 (G. Levi della Vida) 
al-taqannu': 113. 
Taqlf: 244. 

Z T ! b " n l r f e asentada en Ia re g ión de al-Tá'if en época del Profeta- El 1 
IV, 772-3 (H. Lammens). 

taqlid: 110. 

taqRs: 100. 

al-tarahhub: 203. 

al-tarassul: 154. 

Ta'ñj: 183. 

Obra de Sa'Td b. 'Ufayr. 

al-tarñl: 130, 151, 156, 157. 

al-taryV; 159. 

al-tasbih: 260. 

tas/irai: 65, 80, 85, 88. 

ai-tatñb: 130, 132. 

taAvift: 269. 

al-tawáf. 81. 

al-tawallud. 21. 

al-Tawrí: v. Sufyán al-Tawri. 

Táwús: 42. 
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Táwüs b. Kaysan, Sucesor (m.h. 101/719): Ibn Sa'd, V, 537-42; 
Tahdib, V, 8-10, n° 14, 

al-ta'ñr. 224, 

ta'ziya: 296. 

al-Tirmidí: v. Muhammad b. Sa'íd. 

transgresores del sábado: 4. 

Tumáma b. ASras: 22. 
Mu'taz'ilf de Bagdad (m. h. 213/828): El 1 , IV, 778 (M. Horten). 

tumba del Profeta: 81. 

al-Tür: 5. 
Lugar cercano a Madyan que se suele identificar con el monte Sinaf: v. 
Yáqüt, Mu'yam, IV, 47-8. 

'Ubayd Alláh b. 'Abd Alláh: 68. 
Turki lo identifica con 'Ubayd Alláh b. 'Abd Alláh b. 'Utba, Sucesor 
de Medina (m. h. 98/716): Ibn Jallikán, Wafayát, III, 115-6, n° 356; 
Isti'áb, III, 945, n° 1603, pero creo que la identificación no es 
correcta, ya que este personaje aparece como discípulo de al-Qásim, 
Sálim y Náfi', que mueren hacia el año 100 de la Hégira. 

'Ubayd b. 'Umayr: 275. 
Se le considera el primer qáss (m. 74/693): Ibn Sa'd, V, 463-4; 
Tahdib, VII, 71-2, n° 149. 

Ubayy: v. Ubayy b. Ka'b. 

Ubayy b. Ka'b: 58, 60, 65, 69, 70, 74, 76, 93, 94, 179. 
Compañero del Profeta y famoso lector del Corán: Ibn Sa'd, III, 498- 
502; Tahdib, I, 187-8, n° 350. 

udhiyya: 42, 105, 106, 107, 108, 257. V. Apéndice. 

Uhud: 265. 
Montaña situada al norte de Medina, donde tuvo lugar la batalla que 
lleva su nombre, en la que los musulmanes fueron derrotados por los 
mequenses: El 1 , IV, 1037-9 (F. Buhl). 

ulema, ulemas: 7, 13, 20, 34, 50, 68, 81, 104, 115, 116, 121, 
122, 123, 125, 127, 129, 135, 164, 180, 209, 232, 234, 244, 265, 288, 
301, 308, 311. 

'Umar: v. 'Umar b. al-Jattáb. 

'Umar b. 'Abd al-'Aziz: 78, 83, 132, 182, 183, 198. 
Califa omeya (63/682-101/720): El 1 , III, 1044-6 (K.V. Zetterstéen) . 
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'Umar b. al-Jattab: 42, 53, 60, 65, 69, 70, 73, 74, 75, 76, 82, 
91, 94, 105, 120, 122, 124, 125, 145, 179, 186, 189, 191, 204, 211, 
220, 221, 223, 248, 249, 252, 253, 258, 262, 265, 273, 281, 282, 292. 
Segundo califa (m. 23/644): El 1 , III, 1050-2 (G. Levi della Vida). 

Ummal-Dardá' (al-sugrá): 35, 114, 146. 
Esposa de Abü l-Dardá": Tahdib, XII, 465-7, n° 2943: Ibn al-Yazarí, 
Gaya, III, 354, n° 3783. 

'Urwa b. al-Zubayr: 45, 275. 
Sucesor y alfaquí de Medina (m. d. 91/709): Tahdib, VII, 180-5, n° 
351; El 1 , IV, 1104 (V. Vacca). 

al-'Utbiyya: 98, 162, 165, 174, 203, 223, 225. 
Obra de Muhammad b. Ahmad b. 'Abd al-'Azíz al-'Utbí (m. 
255/868), también conocida como al-Mustajraya. 

'Utmán: 41, 77, 91, 104, 204. 
Tercer califa (23/644-35/655): El 1 , III, 1077-80 (G. Levi della Vida). 

'Utmán b. 'Affán: v. 'Utmán. 

'Utmán b. al-Aswad: 239. 
Tradicionista (m. 150/767): Ibn Sa'd, V, 491; Tahdib, VII, 107, n° 
229. 

'Utman b. HakTm: 247. 
al-Ansárí al-Awsí (m. 138/755): Tahdib, VII, 111-2, n° 239. 

'Utmán b. Maz'ün: 273. 
Compañero del Profeta: El 1 , III, 1080 (A.J. Wensinck). 

'Utmán b. al-Mugíra: 233. 
Sucesor: Ibn Sa'd, VI, 325; Tahdib, VII, 155-6, n° 305. 

viernes: 30, 31, 32, 39. 

vulgo: 2, 67, 115, 116, Parte tercera, cap. XIII, 229, 251. 

Wahb b. Munabbih: 128, 188. 
Sucesor del Yemen (m. 110/728): El 1 , IV, 1142-4 (J. Horovitz); GAS, 
I, 305-7. 

wá'iz: 51, 198. 

al-Walíd b. 'Abd al-Malik: 182, 183. 
Califa omeya (88/705-98/715): El 1 , IV, 1170-1 (H. Lammens). 

Wási' b. Hibbán; 30. 
Compañero del Profeta (m. 63/683): Ibn al-Atlr, Usd aí-gába, V, 430, 
n° 5428; Tahdib, XI, 102, n° 175. 

witr. 59", 69, 70, 75, 77, 81, 83, 89, 91, 93, 95. 

wudü': 166. 
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wuqüf. 230. 

Yabir: 105. 
Yábir b. 'Abd Alláh b. 'Amr al-Salamí, Compañero del Profeta (m. h. 
78/697): Tahdib, II, 42-3, n° 67; El 2 , Supl., pp. 230-3 (M.J. Kister). 

Ya'far: 301. 
Ya'far b. Abí Tálib, hermano de 'Alí: El 2 , II, 382 (L. Veccia 
Vaglieri). 

ta'far b. MubaSSir: 22. 
Mu'tazilí de Bagdad (m. 234/848): El 2 , II, 383 (A.N. Nader -J. 
Schacht). 

Yáhiliyya: 248, 249, 250, 302. 

Yahyá b. Sa'íd: 86. 
Lo identifico con Yahya b. Sa'id b. al-Qattan: Tahdib, XI, 216-20, n° 
358; Juynboll, Muslim Tradition, p. 238, n° 7. 

Yahya b. 'Urnar: 231 
Alfaquf málikí de Qayrawan (m. 289/901): GAS, I, 475. 
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